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Die altindische Lehre vom Kreislauf des Wassers! 


Von 
ULRICH SCHNEIDER 


Freiburg i. Br. 


Niemand, der sich ernsthaft mit der Geschichte der Philosophie beschäftigt, wird heute 
noch Schopenhauers Begeisterung für die Upanisaden teilen. Schopenhauer lernte diese 
Literatur, die uns die wichtigsten Zeugnisse philosophischen Bemühens aus dem alten 
Indien überliefert, nur aus einer recht unvollkommenen, wissenschaftlich heute wertlosen 
Übersetzung kennen — zu einer Zeit, als die Indologie noch ganz in den Anfängen war. 
Inzwischen ist ein gutes Stück indologischer Arbeit geleistet worden, die uns vieles in 
einem anderen Licht sehen läßt. 

Trotzdem — oder vielleicht gerade deshalb — haben die Upanisaden einen kaum zu 
überschätzenden Wert für die Geschichte der indischen Philosophie und darüber hinaus 
des menschlichen Denkens behalten. Ja, sie sind in gewisser Weise sogar noch in ihrem 
Wert gestiegen; hat man doch eine überraschende Vielfalt von Lehren in ihnen entdeckt, 
die eine in sich geschlossene, wahrscheinlich sehr lange Entwicklung indischer Philosophie 
und Religion immer mehr faßbar machen werden. Einen wesentlichen Beitrag zur Auf- 
hellung dieser Texte hat in neuester Zeit Erich Frauwallner geleistet?. 

Frauwallner hat dabei den Eindruck gewonnen, daß wir in der frühesten Textschicht 
der Upanisaden die Anfänge eines neuen Denkens fassen können, wie sie fast gleich- 
zeitig (oder nur wenig später) auch in Griechenland, d. h. in der griechischen Natur- 
philosophie, auftauchen. Tatsächlich kann man sich dieses Eindrucks kaum erwehren; 
und ich bin überzeugt, daß wir hier morphologisch vergleichbare Erscheinungen zweier 
Hochkulturen vor uns haben. Es geht mir das gerade daraus hervor, daß in der Problem- 
stellung ein Unterschied zwischen den indischen und griechischen Lehren besteht, der 
keineswegs auf sie beschränkt ist, sondern geradezu charakteristisch für indische und 
griechische De. "art genannt werden darf: Während nämlich die griechischen Natur- 
philosophen sih rnehmlich mit der Außenwelt oder besser dem Universum beschäf- 
tigen, haben die vergleichbaren indischen Philosophen ihren Blick auf sich selbst oder, 
was so ziemlich dasselbe ist, auf ihren Körper gerichtet, vertreten also eine, wenn man so 
sagen darf, subjektsbezogene Naturphilosophie. Sie interessiert daher weniger die Frage 
nach dem Ursprung des Seins als die nach dem Träger des Lebens. Diesen Träger des 
Lebens finden sie nacheinander im Wasser, im Atem (bzw. Wind) und im Feuer. Danach 
unterscheidet Frauwallner zwischen einer Wasser-, Atem- und Feuerlehre. 

Was die beiden letzteren, die Atem- und Feuerlehre, angeht, so ist die Sachlage hin- 


1 Antrittsvorlesung der Philosophischen Fakultät der Albert-Ludwigs-Universität, Frei- 
burg i. Br. (Gehalten am 17. 2. 1960.) 
2 Erich Frauwallner, Geschichte der indischen Philosophie I (Salzburg 1953). 
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reichend klar und unbestritten. Beide Male wird an alte Mikrokosmos-Makrokosmos- 
Spekulationen angeknüpft. Das geschieht in der Atemlehre so, daß man den Atem als die 
tragende Lebenskraft ansieht und als seine makrokosmische Entsprechung den Wind setzt. 
In der Feuerlehre wird ein gleicher Zusammenhang zwischen dem Feuer im Körper 
— genauer: in der Herzhöhle — und dem Feuer im Himmel, das durch die Sonne zu uns 
kommt, angenommen. Beide Lehren lassen sich natürlich auf ganz einfache, wenn auch 
für damalige Zeiten geniale Beobachtungen zurückführen: einmal auf die Beobachtung 
des Atems als der Lebensäußerung, die selbst im Schlaf noch vorhanden, im Tode jedoch 
nicht mehr vorhanden ist, zum anderen auf die Beobachtung der Körperwärme, die ja 
beim Tode noch später als der Atem den Körper verläßt. 

Schwieriger steht es mit der — sehr wahrscheinlich etwas älteren — Wasserkreislauflehre. 
Frauwallner schildert sie wie folgt?: „Die Grundtatsache, von der diese Lehre ausgeht, 
ist die belebende Kraft des Wassers. Der Regen strömt auf die Erde herab und weckt 
hier die Pflanzenwelt zum Leben. Und zwar ist es der Safl in den Pflanzen, an dem das 
Leben haftet. Nun folgert man weiter. Mit der Nahrung wird die lebenspendende 
Feuchtigkeit vom Menschen aufgenommen, sie erhält ihn und weckt bei der Zeugung 
neues Leben. Stirbt schließlich der Mensch und wird die Leiche verbrannt, so steigt die 
Feuchtigkeit im Rauch wieder zum Himmel empor. Und damit ist der Kreis geschlossen. 
Es bleibt nur noch die Frage, woher letzten Endes das lebentragende Wasser kommt. Hier 
knüpfl man nun an uralte Vorstellungen an. Eine der eigentümlichsten Naturerscheinun- 
gen, die auf den primitiven Menschen gewaltigen Eindruck macht, ist der Wechsel der 
Mondphasen. Immer wieder wird versucht, diesen geheimnisvollen Vorgang zu deuten, 
und die verschiedensten Erklärungen werden gefunden. Eine dieser Erklärungen ist, daß 
der Mond ein Gefäß ist, das sich immer wieder leert und von neuem füllt. So heißt es 
in alten vedischen Texten, daß der Mond eine Schale ist, gefüllt mit dem heiligen Rausch- 
trank des Soma, den die Götter genießen. An diese Vorstellung knüpfl nun unsere Lehre 
an. Das lebenspendende Wasser, heißt es, stammt aus dem Mond. Aus ihm kommt es, in 
ihn kehrt es zurück, und auf diese Weise leert und füllt er sich beständig wieder. Es ist 
also ein regelrechter Kreislauf des Wassers und damit des Lebens, der hier gelehrt wird.“ 

Diese Lehre läßt sich nicht wie Atem- und Feuerlehre auf eine so einfache Beobachtung 
des menschlichen Körpers zurückführen. Auch ist die Quellenlage hier schwieriger. Und 
da zudem Frauwallner diese Wasserkreislauf-Lehre nur darstellt, nicht aber ihre Existenz 
beweist (es lag dies gar nicht im Plan seiner Arbeit), konnte es nicht ausbleiben, daß 
Zweifel dagegen angemeldet wurden. Es ist deshalb wohl angebracht, sich einmal die 
philologische Situation zu vergegenwärtigen. Das will ich im folgenden tun, und zwar 
nicht zuletzt deshalb, weil sich dadurch an einem auch für Nicht-Indologen interessanten 
und faßlichen Beispiel eine eigenartige und verwickelte Überlieferung, wie wir sie in 
indischen Texten oft vorfinden, aufzeigen läßt: wir werden sehen, durch welch trübes 
Medium wir eine der wichtigsten indischen philosophischen Lehren erblicken müssen. 

Der Text, den wir zu betrachten haben, ist uns an drei Stellen in zwei ziemlich uner- 
heblich voneinander abweichenden Versionen überliefert*. Ich gebe zunächst den Inhalt 
wieder, wobei ich mich hauptsächlich auf die Fassung der ChäUp stütze: Ein stolzer 


3 Ebd. S. 49f. 
* Chändogyopanisad V 3—10 und Bhrhadäranyakopanisad VI 2 = Satapathabrähmana 
XIV 9, 1, 12—16. (Zu einem Teil des Textes vergleiche man auch Kausitaki-Upanisad I.) 
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Brahmanenjüngling, namens $vetaketu, hat bei seinem Vater, einem gelehrten Brahma- 
nen, ausstudiert. Er kommt zu dem König Pravähana; dieser fragt ihn, ob er denn wirk- 
lich unterrichtet sei, und stellt, als $vetaketu das bejaht, fünf Fragen, die dieser sämtlich 
nicht beantworten kann, nämlich: 


1, Wohin wandern die Lebewesen von hier aus? 

2. Auf welche Weise kehren sie wieder zurück? 

3. Was ist der Unterschied zwischen dem Weg zu den Göttern und dem Weg zu den 
Vätern? 

4. Wie kommt es, daß die jenseitige Welt sich nicht füllt? und 

5. Weshalb bekommen bei der fünften Opferspende (andere Version: Bei der wieviel- 
ten Opferspende bekommen) die Wasser menschliche Stimme? 


Svetaketu kehrt nun verärgert zu seinem Vater zurück und macht ihm den Vorwurf, 
ihn nicht ordentlich belehrt zu haben. Allein, der Vater muß bekennen, daß er die Fragen 
selbst nicht beantworten kann. Er bezähmt daher seinen Stolz und begibt sich zum König 
in die Lehre. Dieser verkündet ihm daraufhin die „Fünf-Feuer-Lehre“ (Pancägnividyä). 
Ihr Kernstück lautet: 


1. Jene Welt, o Gautama, ist ein Feuer. Die Sonne ist sein Brennholz, die Strahlen sind 
sein Rauch, der Tag ist seine Flamme, der Mond sind seine Kohlen, die Sterne sind seine 
Funken. 

In dieses Feuer opfern die Götter den Glauben (sraddha), und aus der Opfergabe ent- 
steht der König Soma. 

2. Parjanya (d. i. der ne o Gautama, ist ein Feuer. Der Wind [andere Fassung: 
das Jahr] ist sein Brennholz, die Wolke[n] ist [sind] sein Rauch, der Blitz ist seine 
Flamme, der Donnerkeil sind seine Kohlen, die Schloßen sind seine Funken. 

In dieses Feuer opfern die Götter den König Soma, und aus der Opfergabe entsteht 
der Regen. 

3. Die Erde [diese Welt], o Gautama, ist ein Feuer. Das Jahr [die Erde] ist sein 
Brennholz, die Luft [das Feuer oder der Wind] ist sein Rauch, die Nacht ist seine Flamme, 
die Himmelsgegenden sind seine Kohlen, die Nebenhimmelsgegenden sind seihe Funken. 

In dieses Feuer opfern die Götter den Regen, und aus der Opfergabe entsteht die 
Speise. 

4. Der Mann, o Gautama, ist ein Feuer. Die Rede [der geöffnete Mund] ist sein Brenn- 
holz, der Atem ist sein Rauch, die Zunge [die Rede] ist seine Flamme, das Gesicht sind 
seine Kohlen, das Gehör sind seine Funken. 

In dieses Feuer opfern die Götter die Speise, und aus der Opfergabe entsteht der Same. 

5. Die Frau, o Gautama ist ein Feuer. Der Schoß ist ihr Brennholz, daß man sie be- 
redet (?), das ist [die Körperhaare sind] ihr Rauch, das Geschlechtsteil ist ihre Flamme, 
was man in ihr tut, das sind ihre Kohlen, die Wollustgefühle sind ihre Funken. 

In dieses Feuer opfern die Götter den Samen, und aus der Opfergabe entsteht die 
Leibesfrucht [der Mensch oder Mann]. 

Auf diese Weise bekommen bei der fünften Opferspende die Wasser 
menschliche Stimme [and. Fass. om.]. 

So weit der Text! Halten wir zunächst einmal den zuletzt angeführten Satz fest. Damit 


5 Vgl. dazu die Tabelle S. 11. 
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wird expressis verbis das soeben vorgetragene Textstück als Antwort auf die fünfte Frage® 
gekennzeichnet. Wenn wir uns jedoch daranmachen, es in diesem Sinne zu interpretieren, 
dann stoßen wir sofort auf eine Schwierigkeit. Zwar wissen wir, was mit der fünften 
Opferspende gemeint ist — es ist dies in der untersten Reihe der Tabelle festgehalten —, 
und es ist auch klar, worauf sich das Menschliche-Stimme-Bekommen bezieht: es kann 
damit nur das Ergebnis der fünften Opferspende gemeint sein, das Ergebnis, daß der 
Same zur Leibesfrucht, und damit zum Menschen, wird. Allein, von den Wassern, die 
bei der fünften Opferspende menschliche Stimme bekommen sollen, ist nirgendwo in der 
„Fünf-Feuer-Lehre“ die Rede, weder bei der Schilderung der fünften Opferspende noch 
weiter oben. 

Trotzdem können wir erschließen, daß es mit den Wassern seine Richtigkeit hat. Gehen 
wir nämlich in der letzten, 7., Spalte unserer Tabelle nach oben, so finden wir hier eine 
gut durchdachte Entwicklungsreihe: die Leibesfrucht, und damit der Mensch, entsteht aus 
dem Samen, der Same aus der Speise (d. h. dadurch, daß der Mann Speise zu sich nimmt), 
die Speise aus dem Regen (d. h. dadurch, daß es regnet, wächst die Speise) und der Regen 
aus dem Soma. 

Zu Soma muß ich hier noch einige Ausführungen machen. Mit Soma wird ursprünglich 
eine Pflanze bezeichnet, vielleicht eine Art wilden Rhabarbers, aus der die Arier schon 
in ältesten Zeiten, bevor sie nach Indien eingewandert waren, den Saft preßten und zu 
einem alkoholischen Getränk vergoren. Entsprechend wird bereits im Rgveda, der ältesten 
indischen Textsammlung, auch der Saft der Somapflanze und der Rauschtrank selbst mit 
Soma bezeichnet. Aus dem Rgveda wissen wir nun audı, daß das Auspressen des Soma- 
saftes bei den Ariern eine magische Bedeutung gewonnen hatte: man benutzte es nämlich 
zu einem Regenzauber. So heißt es z. B. in einer Rgveda-Hymne’: „Ihr ausgepreßten 
Säfte, strömet uns Reichtum zu, wann ihr euch läutert; ihr lasset den Himmel regnen, die 
Gewässer strömen, ihr seid Sonnenfinder!“ Schon diese Stelle genügt, um zu zeigen, daß 
es sich dabei, wie ja gar nicht anders zu erwarten, um einen einfachen Analogiezauber 
handelt: wie der Somasaft aus den Stengeln quillt und durch die Seihe läuft (wo er 
gereinigt wird), so sollen auch die himmlischen Wasser als Regen herabträufeln. Dabei wird 
also der Somasaft mit den himmlischen Wassern identifiziert, und da diese himmlischen 
Wasser (= das Amrta, der Nektar oder Unsterblichkeitstrank der Götter) sich im Mond 
befinden, ist Soma nebenher auch ein Ausdruck für den Mond schlechthin geworden. 

Was nun unsere Upanisad-Stelle angeht, so haben wir die Wahl, hier Soma mit den 
himmlischen Wassern oder mit dem Mond zu identifizieren. Da nun aber, wie wir sahen, 
der Mond sowieso das Gefäß der himmlischen Wasser ist, besteht zwischen beiden Inter- 
pretationen kein sachlicher Unterschied, d. h., wie immer man Soma interpretiert, so 
haben wir mit Soma den Anfang der Entwicklungsreihe, die bei der Leibesfrucht endet — 
der Entwicklungsreihe von Wasser zu Mensch. Diese Entwicklungsreihe bildet 
die exakte Antwort auf die fünfte Frage des Königs Pravähana an 
$Svetaketu®. Und es ist bedeutsam, daß das in der Tabelle festgehaltene Textstück 
durch den Satz: „Auf diese Weise bekommen bei der fünften Opferspende die Wasser 
menschliche Stimme“ ausdrücklich als diese Antwort gekennzeichnet ist. 


6 Siehe oben S.3. 

? Rgveda-Hymne, IX 106, 9 (Übersetzung von Geldner, Harvard Oriental Series XXXIII bis 
KERNE 

8 Siehe oben $.3. 
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Sehen wir uns nun die Tabelle weiter an, so finden wir, daß auch die erste Spalte zu 
der Entwicklungsreihe stimmt: Am Himmel — nach der geläufigen Anschauung: als Tor 
zur jenseitigen Welt — befindet sich der Mond mit den himmlischen Wassern; durch den 
Regengott, Parjanya, werden die himmlischen Wasser zu Regen (oder: fallen die himm- 
lischen Wasser als Regen hernieder); durch die Erde wird der Regen zu Speise (d. h. da- 
durch, daß der Regen auf die Erde fällt, wachsen die Pflanzen); indem der Mann die 
Speise zu sich nimmt, entsteht in ihm der Same; und schließlich: indem die Frau den 
Samen aufnimmt, entsteht in ihr die Leibesfrucht. 

Damit haben wir nun schon einen wesentlichen Teil der von Frauwallner behaupteten 
Wasserlehre. Allerdings noch nicht alles, denn von einem Kreislauf des Wassers sehen 
wir noch nichts. Aber lassen wir einmal vorerst die Frage, wie es sich damit verhält, auf 
sich beruhen und werfen noch einen Blick auf die Tabelle; hier gibt es noch einiges zu 
klären. 

Zunächst einmal fällt auf, daß hier Soma gar nicht den Anfang der Entwicklungsreihe 
bildet, steht doch vor ihm noch „der Glaube“ (sanskr. $raddha). Dieses Sraddhä hat also 
keinen Platz in der Entwicklung vom Wasser zum Menschen und wird schon deshalb 
außerordentlich verdächtig. Dazu kommt: Wie sollte sich auch Soma aus $raddhä her- 
leiten? Es besteht kein sachlicher Zusammenhang zwischen den beiden; und so wird 
man schon deshalb hier einen Bruch im Gedankengang vermuten dürfen. 

Glücklicherweise brauchen wir aber nicht bei der Vermutung stehenzubleiben. Die Be- 
weisführung läßt sich nämlich von der Gegenseite her stützen, und dabei kann man nicht 
nur wahrscheinlich machen, daß Sraddhä hinzugefügt wurde, sondern auch warum. 

Um das zu verstehen, wollen wir zunächst festhalten, daß $raddhä nicht den Glauben 
schlechthin bezeichnet. Es hat vielmehr eine speziellere Bedeutung; es ist „der zuversicht- 
liche Glaube an die Götter und das Vertrauen der Opferherren auf die Macht der Priester 
und der religiösen Gebräuche sowie der Priester und Sänger zu der Ehrlichkeit ihrer 
Auftraggeber“. Sraddhä ist also eng mit dem Opfer verbunden, ja geradezu die Grund- 
lage eines wirksamen Opfers. Sowenig man sich vorstellen kann, daß es sachlich berechtigt 
vor einer Entwicklungsreihe steht, die vom Wasser zum Menschen führt, so gut kann man 
verstehen, daß es in einem Text, der ein Opfer schildert, seinen hervorragenden Platz hat. 
Einen solchen Text haben wir hier, aufs Ganze gesehen, vor uns. Das erhellt schon aus 
seinem Titel: in Pancagnividyä = „Fünf-Feuer-Lehre“ wird die Wasserlehre vollständig 
ignoriert und nur Bezug genommen auf die fünf Opferfeuer, auf das fünffach gegliederte 
Opfer, in dessen großem Rahmen unser Text steht. So nimmt es nicht wunder, daß ebenso 
wie $raddhä auch alle anderen Glieder der Tabelle, die wir bisher noch nicht betrachtet 
haben (Sp. 2—6), zwar zur (Opfer-)Feuerlehre, aber nicht zur Wasserlehre passen. 

Doch welch gewaltiger Unterschied herrscht zwischen den beiden Lehren! In der (aus 
den Spalten 1 und 7 [letztere ohne $raddhä] erschließbaren) Wasserlehre spricht ein 
rationales Denken zu uns. In der Feuerlehre dagegen (vgl. Sp. 2—6 der Tabelle) ist die 
verstandesmäßige Durchdringung des Stoffes vergleichsweise außerordentlich gering. Man 
kann hier allenfalls noch von einem bildhaften Denken sprechen, und zwar in den Fällen, 
wo Wolke, Luft [oder Wind] und Atem mit dem Rauch des Opferfeuers, Blitz und Zunge 
mit seiner Flamme sowie Sterne und Schloßen mit seinen Funken gleichgesetzt werden. 
Dagegen läßt sich kaum mehr als reine Willkür annehmen, wenn z. B. Sonne, Wind, Jahr, 


® Geldner, op. cit. Anm. 7, zuRV X 151. 
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Rede und Schoß nacheinander das Brennholz des Opferfeuers repräsentieren sollen oder 
Mond, Donnerkeil, die Himmelsgegenden usw. seine Kohlen. Hier — wie übrigens viel- 
leicht auch schon an der Tatsache, daß in Sp. 2—6 der Tabelle eine Reihe sachlich ins Ge- 
wicht fallender Abweichungen der Parallelversionen zu verzeichnen sind — zeigt sich, daß 
das bildhafte Denken’an einem Systemzwang zerbricht, einem Systemzwang, der durch die 
große Konzeption ‘der fünffachen Opferung gegeben ist. Diese Konzeption stellt keine 
philosophische Leistung dar; die Paficägnividyä ist vielmehr nur ein großartig-bombasti- 
scher Predigttext, der beeindrucken, mitreißen will. Um ihn in seiner Art würdigen zu 
können, muß man allerdings zweierlei mit in Rechnung setzen: 1. die üppig wuchernde 
Phantasie, die der Verfasser des Textes zur Schau stellt, ist typisch für Indien und hat 
daher auf die indischen Zuhörer zweifellos anziehender gewirkt als auf uns; und 2. (was 
noch wichtiger ist) der Glaube an die kosmogonische Kraft des Opfers, der aus dem 
Predigttext spricht, war den Leuten damals ganz geläufig. 

Das Opfer spielt ja im altindischen religiösen Leben eine wichtige, kaum zu über- 
schätzende Rolle. Schon in der Periode des Rgveda hat es ein ausgebildetes Priestertum 
gegeben, das sich auf das Opfer spezialisiert hatte, sozusagen ein Monopol darauf besaß. 
In der Folgezeit ist der Einfluß dieses Priestertums sogar noch gestiegen. Wir ersehen das 
daraus, daß nun umfangreiche opfertheoretische Abhandlungen produziert werden, die 
unter anderem das Ziel haben, die Unentbehrlichkeit des Opfers nachzuweisen. Es 
hat dabei einen eigenartigen, aber aus der damaligen Situation heraus verständlichen 
„Rückfall ins Magische“ gegeben. Während nämlich im Rgveda schon das Gabenopfer 
— mit einer fast merkantilen Praxis des „dout des“ zwischen Menschen und Göttern — eine 
durchaus beherrschende Stellung einnimmt, tritt jetzt das aus noch älteren Zeiten stam- 
mende magische Opfer immer mehr hervor und erhebt sich schließlich zusammen mit dem 
Opferpriester, der es allein kennt und handhaben kann, über die Götter. Nicht mehr die 
Götter sind es, die etwas gewähren oder erschaffen können, sondern das mit allen Raffı- 
nessen einer magischen Geheimwissenschaft ausgeübte Opfer, das praktisch weitgehend zu 
einem primitiven Analogiezauber herabsinkt. Damit wird nun nicht nur der Wunsch nach 
Söhnen, Reichtum oder einem Sieg über die Feinde gestillt, sondern auch z. B. der Lauf 
der Sonne geregelt; ja, man glaubt sogar, daß die Welt und die Menschen durch das Opfer 
geschaffen worden sind. So kommt es schließlich zu der merkwürdigen Vorstellung, daß 
die Götter selbst auch opfern. Genau diesen Fall haben wir nun hier in unserer Fünf- 
Feuer-Lehre vor uns: die Götter opfern, und zwar fünfmal, um letztlich den Menschen 
hervorgehen zu lassen. 

Aus dieser ganzen Sachlage ergibt sich, daß der Predigttext der Fünf-Feuer-Lehre — 
im Gegensatz zu der in ihm enthaltenen Wasserlehre — aus dem Geist der brahmani- 
schen Opfermagie entstanden ist. Er kann deshalb nur aus brahmanischen Kreisen, ge- 
nauer: aus den Kreisen der Opferpriester, stammen. Und das stimmt zu der Tatsache, 
daß diese Opferpriester ein vitales Interesse hatten und haben mußten, sich gegen die 
Naturphilosophie, zu der ja unsere Wasserlehre zu rechnen ist, einzustellen. Denn hier 
tritt, wohl zum ersten Male in der indischen Geistesgeschichte, rationales Denken auf, 
und zwar ganz natürlich als Gegner der mit ihm nicht zu vereinbarenden magischen Prak- 
tiken. Dabei hat das rationale Denken auf höchster Ebene insofern gesiegt, als in der 
Folgezeit, auf der Naturphilosophie aufbauend, der großartige Höhenflug der indischen 
Metaphysik in Gestalt der Atman-Brahman-Spekulation beginnt. Auf niedrigerer Ebene 
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setzt sich jedoch im Laufe der Entwicklung das Alte, das ja in Indien noch weniger als 
anderswo abstirbt, sondern nebenher weiterexistiert, wieder mehr und mehr durch. 

Doch wie das Neue das Alte nicht verdrängen konnte, so verdrängt nun auch das Alte 
nicht das Neue, sondern drängt es nur zurück. Dabei kommt es vielfach zu einem Ver- 
schmelzungsprozeß. Dieser Prozeß hat sich natürlich den Beteiligten weitgehend oder so- 
gar vollständig unbewußt vollzogen. Nehmen wir aber einmal an, nur um die Dinge zu 
verdeutlichen, daß dem nicht so gewesen wäre, dann könnte man über die Geschichte 
unseres Textes folgendes aussagen: Da die Opferpriester nicht stark genug waren, die 
Wasserlehre zu unterdrücken, gebrauchten — um nicht zu sagen: mißbrauchten — sie 
sie für ihre eigenen Zwecke, indem sie eine Opferlehre (eben die Fünf-Feuer-Lehre) 
darüber bauten. Sie leugneten damit die Wasserlehre nicht, stellten sie aber in den 
größeren Zusammenhang einer Opferlehre, um zu zeigen, daß letztlich doch das Opfer 
die bewegende und schaffende Kraft bleibt. 

Wenn wir das bedenken, dann werden wir auch verstehen, daß man nicht das Wasser 
(in unserer Tabelle vertreten durch Soma, Sp. 7) als Anfangsglied in der Entwicklung 
zum Menschen hin belassen konnte. Denn das Wasser hat keinen Bezug zum Opfer. Die 
Einschmelzung der Wasserlehre in die priesterliche Opfertheorie machte es jedoch ratsam, 
hier an die erste Stelle etwas zu setzen, mit dem man die Verbindung zum Opfer herstel- 
len konnte; so kam es, daß man dem Soma noch $raddhä überordnete. Der dabei unver- 
meidliche Gedankensprung hat, wenn er überhaupt bemerkt worden ist, sicher so wenig 
gestört wie die zahlreichen anderen Unebenheiten des Predigttextes. Uns jedoch zeigt er, 
daß hier nicht nur zwei heterogene Lehren vorliegen, sondern darüber hinaus geradezu 
ein Antagonismus zwischen rationalem und magischem Denken. 

Wie steht es nun mit dem Kreislauf des Wassers? Daß in dem bis jetzt bespro- 
chenen Textstück davon nicht die Rede war, wir hier nur eine Entwicklung vom Wasser 
zum Menschen, nicht aber die umgekehrte, die vom Menschen zum Wasser zurückführt, 
haben, ist ganz erklärlich: der Rahmen der fünffachen Opferung, in welchen der Text 
gespannt ist, hätte dafür gar keinen Raum geboten. Der Kreislauf ließ sich also nicht mit 
der Schilderung des fünffachen Opfers vereinbaren. Daß er trotzdem für die Wasserlehre 
vorausgesetzt werden muß, zeigt der folgende, von mir bis jetzt noch nicht betrachtete 
Text. 

Da wird nämlich berichtet, was nun weiter mit dem Menschen geschieht. Er lebt, solange 
seine Lebenskraft reicht, dann stirbt er und wird verbrannt. Und nun gibt es für ihn zwei 
verschiedene Wege, von denen der eine der „Weg zu den Göttern“, der andere der „Weg 
zu den Vätern“ genannt wird. 

Der Weg zu den Göttern sieht so aus: 

Der Mensch geht in die Flamme des Leichenfeuers ein; von da aus in den Tag, dann in 
die Monatshälfte, in welcher der Mond zunimmt, dann in die sechs Monate, in denen 
die Sonne nach Norden geht, dann in das Jahr [and. Fass.: in die Götterwelt], in die 
Sonne, in den Mond [and. Fass. om.] und schließlich in den Blitz. Von dort aus wird er 
zum Brahman geführt und ist damit erlöst. 

Der Weg zu den Vätern dagegen führt vom Rauch des Leichenfeuers über die 
Nacht in die andere Monatshälfte (in welcher der Mond abnimmt), dann in die sechs 
Monate, in denen die Sonne nach Süden geht, und schließlich in die Väterwelt, in die Luft 
[and. Fass. om.] und in den Mond. 

Dann fährt unser Text wörtlich fort: 
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„Dort bleiben sie, solange es geht. Dann kehren sie, wie sie gekommen sind, auf dem- 
selben Wege wieder zurück in die Lufl, aus der Lufl in den Wind. Zu Wind geworden, 
werden sie zu Dunst, zu Dunst geworden, werden sie zur Wolke, zur Wolke geworden, 
werden sie zur Regenwolke, und zur Regenwolke geworden, regnen sie herab. Dann 
entstehen sie hienieden als Reis und Gerste, als Kräuter und Bäume, als Sesampflanzen 
und Bohnen. Von hier ist nun aber sehr schwer herauszukommen. Denn wenn von allen, 
die Speise essen, einer Samen ergießt, so wird (immer) nur, wer sich im Zustand dieses 
(Samens) befindet, wiedergeboren.“ 

Da haben wir also die Wasserlehre wieder, und zwar zunächst den Teil, der den Kreis- 
lauf schließt, nämlich die Schilderung des Rückweges des Menschen zum Mond (wo er als 
Rauch des Leichenfeuers im Mond natürlich wieder zu Wasser wird); darüber hinaus wird 
aber auch noch einmal der Weg der Wasser vom Mond zur Erde und ihre damit verbun- 
dene Entwicklung zum Menschen abgehandelt. 

Der Weg vom Mond zur Erde wird also zweimal berichtet. Während er aber das erste 
Mal, wie wir sahen, für sich genommen und mit einer Opferfeuerlehre überbaut wurde, 
steht er hier zusammen mit der Schilderung des Weges von der Erde zum Mond und 
bildet mit ihr eine vollständige Kreislauflehre des Wassers, ein Tatbestand, der sich 
kaum anders wird erklären lassen, als damit, daß es eine solche Kreislauflehre des Wassers 
unabhängig von der Opferfeuerlehre wirklich gegeben hat. 

Allerdings, wenngleich die Wasserkreislauflehre hier nicht als Bestandteil der Opfer- 
feuerlehre abgehandelt wird, so steht sie doch auch hier in größeren Zusammenhängen. 
Die müssen wir nun daraufhin betrachten, ob sie von Anfang an zu ihr gehört haben oder 
nicht. 

Da ist zunächst der Weg zu den Göttern. Er unterscheidet sich vom Weg zu den 
Vätern, der unsere Wasserkreislauflehre enthält, in einem sehr wesentlichen Punkt: er 
führt an ein Ziel, das endgültig ist, nämlich zum Brahman. Oder anders ausgedrückt: es 
wird hier eine Erlösung und nicht ein Kreislauf demonstriert. 

Nun wäre es ja an sich durchaus möglich — und wird von Frauwallner anscheinend auch 
angenommen —, daß diese Erlösungslehre von vornherein mit der Wasserkreislauflehre 
gekoppelt war. Das Erlösungsstreben ist in Indien schon in alter Zeit sehr groß gewesen. 
Und warum sollte nicht der Mann, der die Lehre vom Wasserkreislauf ersann, gleichzeitig 
einen Ausweg aus diesem Kreislauf gesucht und — nach seiner Meinung — gefunden 
haben? 

Allein, betrachtet man die Dinge etwas genauer, so findet sich doch einiges, das gegen 
die Annahme spricht, daß die Wasserkreislauflehre von Anfang an mit der Erlösungslehre 
wenigstens in der Form verbunden war, wie sie im Weg zu den Göttern vorliegt. Schon 
die zweite Frage des Königs Pravähana an $vetaketu!? schließt die Möglichkeit, daß Lebe- 
wesen an ein Ziel kommen können, aus oder faßt sie jedenfalls nicht ins Auge. Und die 
gleiche Sachlage ergibt sich uns, wenn wir im Upanisad-Text noch etwas weitergehen. 
Da finden wir nämlich nach einer kurzen Auslassung über die Karmanlehre, die, wie 
schon Paul Deussen erkannte, sicher einer jüngeren Textschicht angehört, eine dritte 
Existenzform geschildert, und zwar mit folgenden Worten: 

„Aber auf keinem dieser beiden Wege (gemeint sind der Weg zu den Göttern und der 
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Weg zu den Vätern) entstehen diese kleinen, immer wiederkehrenden Wesen (Insekten, 
Würmer u. ä.). Das ist der dritte, durch ‚Werde geboren und stirb!“ bestimmte Ort.“ 

Dann werden diese Ausführungen abgeschlossen mit dem bemerkenswerten Satz: 
„Daher füllt sich die jenseitige Welt nicht“ [and. Fass. om.]. Was wir dann noch lesen, ist 
völlig belanglos und kann hier wegbleiben. Aber den zuletzt zitierten Satz müssen wir 
noch einmal genauer betrachten. Er bestätigt das Vorausgehende ausdrücklich als Antwort 
auf die vierte Frage!!. Einen ähnlichen Fall hatten wir schon weiter oben, wo der Text 
der Fünf-Feuer-Lehre als Antwort auf die fünfte Frage gekennzeichnet worden war". Es 
ist nun bemerkenswert, daß auch hier wieder — wie weiter oben — die Frage weniger 
auf den überlieferten Text insgesamt als auf die Wasserlehre hinweist. Denn wenn hier 
behauptet wird, daß die jenseitige Welt sich nicht füllt, dann kann man das kaum anders 
verstehen, als daß sämtliche Lebewesen in der diesseitigen Welt verbleiben, weil sie sich 
in einem ewigen Kreislauf befinden. Zu einem solchen Kreislauf paßt jedoch nicht die 
Möglichkeit, welche der Weg zu den Göttern eröffnet; denn auf diesem Wege wandern ja 
die Lebewesen in die jenseitige Welt ab. Sollte, danach zu urteilen, die Wasserkreislauf- 
lehre ursprünglich überhaupt nicht mit einer Erlösungslehre verbunden gewesen sein? 

Ich wage die Frage nicht sicher zu beantworten, doch möchte ich darauf hinweisen, wie 
sehr verschieden im Grunde die Vorstellungen im Weg zu den Göttern und im Weg zu 
den Vätern sind. Es mag einem auf den ersten Blick scheinen, als sei es nicht sehr wesent- 
lich, daß der Weg zu den Göttern über die Flamme, der Weg zu den Vätern dagegen 
über den Rauch des Leichenfeuers führt. Bedenkt man aber, daß es sich bei der Wasser- 
lehre um Naturphilosophie handelt, dann wird man den Rauch sehr viel einleuchtender 
finden, denn daß Wasser zu Rauch — und umgekehrt Rauch zu Wasser — werden kann, 
ließ sich nach den damaligen Kenntnissen der Naturzusammenhänge natürlich eher an- 
nehmen, als daß Wasser zu Feuer werden kann, trotz der Tatsache, daß man sich den 
Feuergott, Agni, als im Wasser geboren dachte. (Nicht zum Vergleich heranzuziehen ist die 
Anschauung einer alten Elementenlehre, nach der aus Hitze Wasser entsteht'?. Denn hier 
liegt die Beobachtung des Schwitzens zugrunde; der Vorgang ist daher nicht umkehrbar.) 

Tatsächlich läßt sich auch zeigen, daß der Weg zu den Göttern nicht eine Wasserlehre 
enthält, sondern eine Feuerlehre: 

Brahman sozusagen als Erlösungs-Endpunkt finden wir in der Atman-Brahman- 
Theorie der Upanisaden. Diese basiert auf der Feuerlehre der indischen Naturphilo- 
sophen, ist aber vollständig zu einer metaphysischen Lehre weiterentwickelt worden". 
Sie besteht darin, daß dem immanenten, individuellen Selbst, dem Atman, ein transzen- 
dentes, überindividuelles Selbst, eben das Brahman, gegenübergesetzt wird. Die Erlösung 
aus dem als leidvoll gedachten Geburtenkreislauf geschieht dabei durch die Erkenntnis, 
daß Atman mit Brahman identisch ist. 

Die Atman-Brahman-Theorie hat nun auch — und zwar schon sehr früh — eine volks- 
religiöse Ausprägung erfahren, gewöhnlich in der Form, daß man sich Brahman als Gott 
vorstellt, der im obersten Himmel thront und die zu ihm emporkommenden Seelen der 
Erlösten in Empfang nimmt. Interessanterweise gibt es davon Versionen, in denen die 
alte Feuerlehre deutlich wieder durchbricht; so wird z. B. im Epos berichtet, diese Seelen 
seien feurig und würden von Brahman, dessen Feuer- oder zumindest Lichtnatur auch 
sonst außer jedem Zweifel steht, verschluckt°; und von dem berühmten Weisen Sarab- 


11 Vgl. oben $.3. 12 Vgl. oben S. 4. 13 ChaUp V12,3. 
14 E, Frauwallner, op. cit. Anm. 2, $. 62 ff. 15 Mabhäbhärata XII 200, 25. 
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hanga erfahren wir, er habe sich lebendigen Leibes verbrannt und sei dadurch in feuriger 
Gestalt in den Himmel Brahmans eingegangen '*. 

Die Vorstellung, daß der menschliche Körper verbrannt wird und in Form von Feuer 
in den Brahmanhimmel eingeht, finden wir nun auch in unserem Weg zu den Göttern. 
Man hat sie hier nur etwas ausgeschmückt, indem man den Erlösten nicht unmittelbar 
über die Flamme zu Brahman gehen läßt, sondern über den Tag, die helle Monatshälfte 
usw. Das ändert aber nichts an der Tatsache, daß in unserem Weg zu den Göttern eine 
Feuerlehre enthalten ist, die schon die Atman-Brahman-Theorie voraussetzt, also 
nach allem, was wir wissen, späteren Ursprungs ist als die Wasserkreislauflehre. Die 
Schilderung der beiden Wege, zu den Göttern und zu den Vätern, kann damit 
keine allzu große Originalität für sich beanspruchen. Sie bildet, textgeschichtlich gesehen, 
nur einen Überbau, mit dem zwei verschiedene Lehren, eine Feuerlehre und unsere Was- 
serkreislauflehre, zusammengehalten werden. Da nun, wie wir sahen, die Feuerlehre ganz 
sicher selbständig existiert hat, darf man das gleiche auch von diesem Standpunkt aus für 
unsere Wasserkreislauflehre wenigstens vermuten. Als Weg zu den Vätern, zusammen 
mit dem Weg zu den Göttern, kann sie, jedenfalls wenn meine Ausführungen zutreffen, 
nicht erdacht worden sein. 

Auffällig könnte man es allerdings finden, daß unsere Wasserlehre sich im Unterschied 
zur Feuerlehre nirgendwo in der indischen Literatur in selbständiger Form erhalten hat. 
Aber dafür gibt es eine einleuchtende Erklärung: Die gesamte uns überkommene alt- 
indische Literatur bis hin zu den Upanisaden stammt entweder von Brahmanen oder ist 
doch wenigstens von ihnen redigiert worden; auch später war der brahmanische Einfluß 
noch sehr stark. Diese Sachlage bringt es mit sich, daß ein großer Teil der Texte durch 
die Hände von Opferpriestern gegangen ist. Ein Beispiel dafür hatten wir selbst schon in 
der Fünf-Feuer-Lehre kennengelernt, wo eine Hälfte der Wasserkreislauflehre in den 
Prozeß einer fünffachen Opferung eingebaut ist. Dieses Beispiel zeigt deutlich, welch 
große Rolle für die Priester das — für ihr Opfer ja so wichtige — Feuer spielte. Es ist 
daher nur zu verständlich, daß von den naturphilosophischen Lehren die Feuerlehre mit 
all ihren Spielformen sehr viel mehr Aussichten hatte, erhalten zu bleiben, als unsere 
Wasserkreislauflehre. Diese Wasserkreislauflehre mag schon im Altertum sehr bald keine 
eigenständige Rolle mehr gespielt haben. Für die Geschichte der indischen Philosophie 
hat sie trotzdem eine schwer zu überschätzende Bedeutung gehabt. Das wird klar, wenn 
man folgendes bedenkt: 

Unsere Wasserkreislauflehre hat sozusagen ihre Wurzeln tief in der Vergangenheit; 
geht sie doch von der alten Erfahrung aus, daß dem Wasser in Gestalt des vom Himmel 
fallenden Regens eine lebenswichtige Bedeutung zukommt. Diese Erfahrung mußte natür- 
lich in Indien, dem Land der Monsunregen, deren Ausbleiben jedesmal die verheerendsten 
Folgen hat, besonders nachhaltig sein. Und so kann es auch nicht verwundern, daß die 
Inder schon in ältesten Zeiten eifrig Regenzauber veranstalteten (wovon die Somalieder 
im 9. Buch des Rgveda ein beredtes Zeugnis ablegen) und dabei übrigens allem Anschein 
nach eine Art „Kreislauf der Materie“ annahmen'!”, Die Wasserkreislauflehre bringt nun 
demgegenüber insofern Neues, als sie sich einmal von den magischen Vorstellungen löst, 
zum anderen den Menschen in den Kreislauf einbaut. (Es ist dies die Stelle, wo der Weg 


16 Rämäyana III 5, 44. 
Vgl. dazu W. Rau, Staat und Gesellschaft im alten Indien (Wiesbaden 1957) S. 91; H. Lü- 
ders, Varuna I (Göttingen 1951) S. 12. 
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des Wassers sich gabelt, d. h. teils unmittelbar, teils über den Umweg immer erneuter 
Zeugung und Geburt zum Leichenfeuer, und von da zurück zum Mond, führt.) 

So zeigt unsere Wasserkreislauflehre noch deutlich die Hinwendung zum Men- 
schen, und damit einen Vorgang, der in der Atem- und der Feuerlehre abgeschlossen 
ist, denn in beiden bildet der Mensch, genauer: die Beobachtung des menschlichen Körpers, 
bereits den Ausgangspunkt der Betrachtung. 


Die Fünf-Feuer-Lehre:® 


1 2. 2 4 5 6 7 
Feuer Brennholz Rauch Flamme Kohlen Funken 
1 jene Welt | Sonne Strahlen Tag Mond Sterne Glaube 
(Sraddha) 
—Soma 
2 Regengott Wind Wolke[n] Blitz Donnerkeil | Schloßen Soma 
[Jahr] —Regen 
3 Erde Jahr Luft [Feuer | Nacht Himmels- Neben- Regen 
[diese Welt] | [Erde] od. Wind] gegenden himmels- —Speise 
gegenden 
4 Mann Rede [der Atem Zunge Gesicht Gehör Speise 
geöffnete [Rede] —Samen 
Mund] 
5 Frau Schoß daß man sie | vulva was man in | Wollust Same 
beredet (?) ihr tut —-Fötus 
[Körper- [Mensch 


| haare] od. Mann] 


18 Die kursiv gedruckten Glieder der Tabelle gehören zur Wasserlehre. 
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Von 
H.-W. GENSICHEN 
Heidelberg 


Am zwölften Todestag Gandhis, dem 30. Januar 1960, starb in Madras einer der 
ältesten und treuesten Gefolgsleute des Mahatma, Dr. J. C. Kumarappa. Eines seiner 
letzten Worte zeugt auf bewegende Weise von der Besorgnis, mit der viele Vertreter der 
älteren Generation heute den Weg des neuen Indien begleiten: „In den letzten zwölf 
Jahren haben wir große Fortschritte gemacht — Fortschritte nämlich in Richtung auf ein 
völliges Vergessen Gandhis.“ ! Eine orthodox-hinduistische Zeitschrift variiert gleichzeitig 
das Thema auf ihre Weise, indem sie Hinduismus und „Nehruismus“ einander entgegen- 
stellt. Gandhi habe seinem Schüler Nehru die herkömmlichen „hinduistischen Ideale der 
Gewaltlosigkeit, der Religiosität und der Toleranz“ vermacht. Aber Nehru habe dies Erbe 
vertan, und das Ergebnis sei ein „vollständiger Bankerott von Religion und Charakter- 
bildung“, ein hemmungsloses Streben nach Erhöhung des Lebensstandards und Erweite- 
rung der Macht auf Kosten der religiösen und ethischen Werte?. Nimmt man die jüngsten 
Erfolge des Kommunismus im Staat Kerala hinzu — wo ja, trotz der Niederlage der 
kommunistischen Regierung, der Stimmenanteil der Kommunisten seit 1957 noch gestiegen 
ist —, so scheint die innere Lage Indiens jenen westlichen Kulturkritikern recht zu geben, 
die schon seit langem die Woge der Säkularisierung und Technisierung vom Abendland 
aus alle Welt überfluten und unaufhaltsam dem Strudel völligen Zerfalls der religiösen 
und sittlichen Bindungen entgegentreiben sehen. 

Diese Betrachtung der Dinge kann, wie noch zu zeigen sein wird, wenigstens zur indi- 
schen Situation nicht das letzte Wort sein. Sie tut aber einen nützlichen Dienst, sofern sie 
hinter gewisse abendländische Wunschbilder ein deutliches Fragezeichen setzt und z. B. die 
Paradoxie erkennen läßt, daß „der Westen, seiner technisierten Welt müde, von der Spiri- 
tualität des Ostens träumt, während gleichzeitig der Osten seine Jenseitigkeit wie einen 
lähmenden Traum abschüttelt und sich in das Abenteuer der Technik stürzt“ °. Sie kann 
ferner warnen vor der Überschätzung aller Versuche, auf der Ebene religionsphiloso- 
phischer Reflexion die widerstrebenden Tendenzen auszugleichen und auf diese oder jene 
Weise eine Synthese östlichen und westlichen Geistes herzustellen, die der Wirklichkeit 
auf beiden Seiten allzuviel schuldig bleibt und allzuwenig über den Bereich akademischer 
Idealkonstruktionen hinausführt. Sie hat zunächst einmal ganz einfach recht mit dem 
Hinweis darauf, daß in Indien der Zusammenprall des modernen Fortschritts westlicher 
Prägung und der überlieferten religiösen und sozialen Bindungen tiefwirkende Er- 
schütterungen erzeugt, und zwar gerade auf dem Gebiet des Gemeinschaftslebens, seiner 
Normen und Formen. Eine Sozialethik wie die des Hinduismus, die von Grund auf an 


1 Sarvodaya 9 (1959/60) S. 363. ? Chetana 5 (1960) S. 34. 
® ]. Neuner, Die ganze Kirche, in: Stimmen der Zeit 160 (1956/57) S. 404 f. 
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der Loyalität gegenüber kleinen, überschaubaren Gruppen orientiert ist, die also wesent- 
lich „Binnenethik“ (Arnold Gehlen) ist, kann sich ja nicht ohne erhebliche Schwierigkeiten 
auf die größeren sozialen Distanzen übertragen lassen, die mit dem Einbruch der Technik 
ins Blickfeld treten, und es ist gar nicht zu leugnen, daß das so verstandene Problem der 
„Reichweite“ der sozialethischen Bezüge in Indien noch keineswegs befriedigend gelöst ist. 

Gleichwohl muß man sich davor hüten, die Diagnose einer unaufhaltsamen inneren 
Auszehrung der Religion und eines zwangsläufigen Zerfalls der religiösen Bindungen im 
Gemeinschaftsleben, die für das Abendland fraglos gute Gründe hat, unbesehen auf Indien 
zu übertragen *. Schon ein Blick in ein indisches Dorf, in den Tageslauf eines der Millionen 
kleiner Bauern oder Landarbeiter, würde rasch darüber belehren, wie wenig noch die alte 
religiöse und kulturelle Substanz von den neuen Tendenzen und Wertungen angegriffen 
ist, wie bruchlos sich hier noch die neuen Gegebenheiten — denen man sich durchaus nicht 
verschließt — in alte Strukturen einfügen lassen. Erst recht muß zu denken geben, mit 
welcher Energie verantwortliche Führer des Volkes darum bemüht sind, dem geistigen 
Erbe des Hinduismus diejenigen Kräfte abzugewinnen, die man braucht, um den Einbruch 
des Neuen nicht nur abzufangen, sondern womöglich der Erhaltung und Behauptung 
dessen, was an der alten Substanz als unaufgebbar erscheint, dienstbar zu machen. 

Man kann freilich auch in Indien die Probleme zu umgehen versuchen. Man kann, wie 
es Nehru und seine Freunde tun, der Religion der Väter mit kühler Indifferenz begegnen, 
sie allenfalls als Kulturfaktor betrachten und sie im übrigen sich selbst überlassen. Man 
kann, im äußersten Gegensatz dazu, mit allen Mitteln um jeden Buchstaben der über- 
kommenen Ordnungen kämpfen, wie es die militanten Gruppen der Hindu-Orthodoxie 
tun, und jede Regung moderner Einflüsse in Staat und Gesellschaft als Verrat an der 
theokratischen Tradition brandmarken. Man kann schließlich, mit dem bekannten Poli- 
tiker und Sozialtheoretiker X. M. Panikkar°, die Gegensätze in kühnem Salto mortale zu 
überspringen suchen und so tun, als könne die Substanz der Hindu-Religion von einer 
Reform der Gesellschaftsordnung überhaupt nicht tangiert werden. Der Herzschlag der 
religiös-sozialen Erneuerung ist aber bei keiner dieser Richtungen zu spüren, sondern bei 
den Männern, die sich als die eigentlichen Erben Gandhis um das Leitwort „Sarvodaya“ 
(das Wohl aller) zusammengefunden haben und die sich inzwischen durch konkrete 
Leistungen legitimiert haben, an denen keine Betrachtung der heutigen indischen Situation 
mehr vorbeigehen darf. 


Am 30. Januar 1948 war Gandhi der Kugel eines Hindufanatikers zum Opfer ge- 
fallen, kurz vor einer Konferenz, auf der sein größter Wunsch hätte verwirklicht werden 
sollen: die völlige Umgestaltung der Kongreßpartei, die nach Gandhis Überzeugung aus 
einem Instrument der politischen Machtergreifung zu einer Bruderschaft für sozialen 
Dienst werden mußte, um im neuen, unabhängigen Indien ihre Existenzberechtigung im 
inneren Aufbau der Nation zu erweisen. Was nun, nach Gandhis Tod, aus diesen Plänen 
wurde, blieb offensichtlich hinter seinen Absichten zurück. Man gründete lediglich eine 
Sarvodaya-Gesellschaft (Sarvodaya Samaj), die der Verwirklichung von Gandhis Ideen 


4 Vgl. H.-W. Gensichen, Der Säkularismus und die Religionen, in: Zeitwende/Die neue Furche 31 


(1960) S. 90—104. 
5 K. M. Panikkar, Hindu Society at Cross Roads (Bombay *1956). 
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dienen sollte®. Die Einzelheiten des organisatorischen Aufbaus tun ebensowenig zur 
Sache wie die Frage, auf welche Weise der Gandhi-Schüler Vinoba Bhave, der von nun an 
in den Vordergrund trat, als der Nachfolger des Meisters herausgestellt wurde”. Ent- 
scheidend ist, daß erst Bhaves Person und Wirken der Bewegung die Impulse und die 
Dynamik gaben, die sie in kurzer Zeit zu einem der bedeutendsten Faktoren im gesell- 
schaftlichen Neubau der Nation gemacht hat. 

Vinoba Bhave, ein gelehrter, theologisch geschulter Brahmane aus Maharashtra, war 
schon mit jungen Jahren unter Gandhis Einfluß gekommen, ohne doch im Jüngerkreis 
des Meisters sonderlich hervorzutreten. Immerhin war er als erster, noch vor Jawaharlal 
Nehru, von Gandhi dazu ausersehen worden, Ende 1940 durch gewaltlosen Widerstand 
und um den Preis der Gefangensetzung die Kampagne gegen Indiens Beteiligung am 
zweiten Weltkrieg zu eröffnen. Aber erst ein Jahrzehnt später, 1951, kam für ihn die 
große Gelegenheit, Gandhis Erbe auf eine besondere Weise anzutreten. Damals erschien 
der 56jährige inmitten eines kommunistischen Unruhegebiets im Staat Hyderabad, wo die 
Gegensätze zwischen den reichen Landbesitzern und den besitzlosen Landarbeitern be- 
sonders kraß waren, und begann die Landschenkungs-(Bhoodan-)Bewegung, die ihn 
seitdem in aller Welt berühmt gemacht hat. Sein Verfahren war einfach genug: Wer Land 
hat, gebe dem ab, der keines hat. Ein Sechstel der gesamten anbaufähigen Fläche soll neu 
verteilt werden, oder, in Bhaves Sprache, der besitzlose Landarbeiter soll symbolisch als 
sechstes Mitglied der (durchschnittlich fünfköpfigen) landbesitzenden Familie aufgenom- 
men werden. Wer Land besitzt, hat es ja nicht als Privateigentum, sondern als Treu- 
händer Gottes, des eigentlichen Herrn alles Landes. Die Landabgabe ist also nicht nur 
soziales, sondern vor allem religiöses Gebot. 

Wider alle Vorhersagen der Skeptiker hat derErfolg dem asketischen Reformer, der nun 
jahraus jahrein das ganze Riesenland Indien zu Fuß durchwanderte, weitgehend recht ge- 
geben. In sieben Jahren sind durch das System der „Plünderung aus Liebe“ 1,8 Millionen 
Hektar — mehr als der gesamte Flächeninhalt von Schleswig-Holstein! — geschenkt und 
an die Besitzlosen verteilt worden, zwar nur ein knappes Zehntel der Menge, die Bhave 
sich zum Ziel gesetzt hat, absolut jedoch ein höchst beachtliches Ergebnis. Aus der Anfangs- 
etappe des Bhoodan entstand organisch die nächste, die des Gramdan, der Dorfschenkung, 
in deren Verlauf bislang in etwa 5000 Dörfern alle privaten Besitzrechte an die Dorf- 
gemeinschaft abgetreten wurden und das gesamte Dorfleben, bis hinunter zur Kinder- 
erziehung, auf genossenschaftlicher Basis neu organisiert wurde®. Zum Gramdan sind dann 
noch weitere Verzweigungen der Bewegung gekommen: Sampattidan (Schenkung von 
materiellem Besitz aller Art), Shramdan (Schenkung von Arbeitskraft), ja sogar Jeevandan 
(Schenkung des ganzen Lebens), wobei der Begriff dan seine ursprüngliche Bedeutung 
„Schenkung“ verloren hat und eher im Sinne von „Anteilgeben“ (sharing) an einem ge- 
meinsamen Besitz zu verstehen ist®. Nicht der geringste Erfolg der Bewegung besteht 
darin, daß Bhave es verstanden hat, aus der Sarvodaya-Gesellschaft eine feste Gemein- 


® Suresh Ram, Vinoba and His Mission (Kashi ’1958) S. 27 f.; einige der dort angegebenen Einzel- 
heiten sind korrigiert bei C. Arangaden, Sarvodaya, in: The Guardian (Madras) 33 (1955) S. 389. 
” Vgl. die Auseinandersetzung mit Hallam Tennyson bei B. R. Misra, V for Vinoba (Bombay 
1956) S. 10£. 

® Rundschreiben der Deutsch-Indischen Gesellschaft e. V. 1/59 (3. 2. 1959) S. 15. 

? Jayaprakash Narayan, From Socialism to Sarvodaya (Kashi 1959) S. 47; S. Ram, op. cit. Anm. 
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schaft von gleichgesinnten Mitarbeitern zu machen, die auch dann an Ort und Stelle in 
seinem Geist wirken, wenn er selbst längst weitergezogen und die erste Begeisterung 
vorbei ist. 

Nehrus Regierung hat längst erkannt, daß sie ihre Landreformpläne und überhaupt 
ihre von oben geplanten Maßnahmen zur wirtschaftlichen und sozialen Sanierung der 
Dörfer so oder so mit Bhaves Arbeit abstimmen muß. Dabei versichert man sich zwar 
wortreich des gegenseitigen Wohlwollens und des Willens zur Zusammenarbeit. Aber die 
Konfliktmöglichkeiten sind nicht zu übersehen. Bhave macht je länger je weniger ein Hehl 
daraus, daß er nicht nur die volle wirtschaftliche Autarkie des Dorfes anstrebt — damit 
bliebe er noch im Rahmen der indischen Verfassung —, sondern daß er auch den Besitz, 
den Wettbewerb, das Geldwesen, die industrielle Massenproduktion und die Planwirt- 
schaft überhaupt ablehnt. Gewaltausübung jeglicher Art ist für ihn ein Übel schlechthin 
(das ist sein Hauptstreitpunkt mit den Kommunisten), und der Staat hat für ihn nur den 
Zweck, sich selbst so bald als möglich gänzlich überflüssig zu machen. 

Stünde hier nur eine beliebige soziale Utopie gegen die Realitäten des geplanten und 
planenden Wohlfahrtsstaats, könnte man darüber rasch zur Tagesordnung übergehen. Die 
letzten zehn Jahre haben aber erwiesen, daß Bhaves Bewegung ihrerseits Realitäten ge- 
schaffen hat, deren Lebenskraft mindestens ebenso stark ist wie die der Regierungsmaß- 
nahmen, mancherorts und in mancher Hinsicht wahrscheinlich sogar stärker. Eine Über- 
legung mag dazu helfen, die Dinge in den richtigen Proportionen zu sehen: Wie kommt 
es, daß einer der. fähigsten und am stärksten profilierten Politiker Indiens, der frühere 
Sozialistenführer Jayaprakash Narayan, nach der Meinung vieler der einzige, der Nehru 
wirklich gewachsen war und ist, sich nach dreiwöchigem Fasten gänzlich aus der Politik 
zurückgezogen und im Sinne des Jeevandan sein Leben fortan der Sarvodaya-Bewegung 
geweiht hat?!’ Die Antwort auf diese und ähnliche Fragen ist nicht allein aus einer wirt- 
schafts- und sozialpolitischen Analyse der Bewegung zu gewinnen, sondern verlangt eine 
Untersuchung der religiösen Fundamente, und das um so mehr, als dieser Faktor auch für 
das Selbstverständnis der Bewegung von Anfang an bestimmend gewesen ist. 


* 


Vor genau hundert Jahren veröffentlichte der englische Kunstkritiker und Sozialphilo- 
soph John Ruskin (1819—1900) vier Aufsätze, die bald darauf (1862) unter dem Titel 
„Unto This Last“ als Buch herauskamen. Der Titel war eine Anspielung auf den entschei- 
denden Satz in Jesu Gleichnis von den Arbeitern im Weinberg: „Ich will diesem letz- 
ten geben gleich wie dir“ (Matth. 20, 14). Ruskin hatte damit einer Welt, die von wirt- 
schaftlichem Konkurrenzkampf und politischen Machtkonflikten bewegt war, das Ideal 
einer besseren Gerechtigkeit zeigen wollen, die auf der Gleichberechtigung aller Schaffen- 
den, auf Selbstlosigkeit und Opferbereitschaft beruhte. Während er damit unter seinen 
Zeitgenossen nahezu einhellige Ablehnung erntete, war seinen Gedanken eine späte, aber 
um so intensivere Wirkung beschieden, als Gandhi im Jahre 1907, damals noch in Süd- 
afrika, Ruskins Buch las und, nach seinem eigenen Zeugnis, dadurch den Anstoß empfing, 
„sein Leben zu ändern“ !!, Gandhi hat das Buch später unter dem Titel „Sarvodaya“ in 
seine Muttersprache Gujerati übersetzt und damit nicht nur eben dies Ziel, das „Wohl 


10 Vgl. J. Narayans Rechenschaftsbericht, op. cit. Anm. 9. 
11 C, Arangaden, op. cit. Anm. 6, S. 381. 
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aller“, dem utilitaristischen Prinzip des „größtmöglichen Wohls für die größtmögliche 
Zahl“ bewußt entgegengesetzt, sondern auch Ruskins christlich begründeten sozialethischen 
Impuls ins Hindu-Denken transponiert; denn für ihn bot allein das auf der fundamentalen 
Wesenseinheit des Menschen mit dem Absoluten beruhende Doppelprinzip von satya 
(Wahrheit, Wahrhaftigkeit des Selbstseins) und ahimsa (Gewaltlosigkeit) die Möglichkeit, 
die Gesellschaftsordnung im Sinne der Gleichberechtigung aller umzugestalten. Alles 
andere — die Betonung der rechten Mittel zum rechten Zweck, das Prinzip der Besitz- 
losigkeit, der Pazifismus — war von diesen Grundsätzen abgeleitet. Gandhis Tragik war 
es, daß seine Lebensaufgabe ihn überwiegend auf das politische Kampffeld führte, wo 
Kompromisse unausbleiblich waren und wo vollends seine Wirkungen auf die Nachwelt 
sehr bald von den harten Notwendigkeiten der Machtpolitik überspielt wurden, wie wir 
es heute erleben. Es ist müßig, zu fragen, wie eine Sarvodaya-Bewegung unter Gandhis 
Führung ausgesehen hätte. Daß in Bhaves Werk die Konzeption des Mahatma in allen 
wesentlichen Stücken weiterlebt, daß, wie Bhave selbst es ausdrückt, Gandhis Geist über 
ihm wacht'?, unterliegt keinem Zweifel, und darin liegt ein Grund mehr, die Frage nach 
den religiösen Bezügen zu stellen. 

Das Sarvodaya-Programm will primär gewiß nicht als religiöse Lehre, womöglich als 
Religionsersatz, sondern als Konzept einer Sozialreform verstanden werden. Aber schon 
der äußere Rahmen trägt unverkennbar religiöse Züge. Bhave und seine Mitarbeiter be- 
ginnen und beschließen keinen Tag ohne Gebet, Meditation und Lektüre aus den heiligen 
Schriften der Hindus, insbesondere der Bhagavadgita. Während Nehru seine Haftjahre zu 
historischen und politischen Studien benutzte, hielt Bhave im Gefängnis vor seinen Mit- 
gefangenen religiöse Reden über Texte der Gita, die später gedruckt und in Hundert- 
tausenden von Exemplaren verbreitet wurden. Bis heute ist die Predigt, die religiöse Lehr- 
rede, fester Bestandteil seines Wirkens geblieben. Die „Gemeinde“, wenn man so sagen 
darf, singt aus einem eigens für diesen Zweck geschaffenen Gesangbuch mit 184 Liedern, 
das übrigens auch einen christlichen Choral enthält. Vor allem aber verbreitet Bhave schon 
unbewußt durch sein bloßes Auftreten die Atmosphäre des Charismatikers, des heiligen 
Mannes und Lehrers, in dem der fromme Hindu die göttliche Kraft unmittelbar gegenwär- 
tig weiß und den man daher auch dadurch ehrt, daß man sich vor ihm in den Staub wirft. 

Indessen kann Bhave den, der das tut, recht ungehalten anfahren'?. Er kann überhaupt 
erstaunlich freimütig manches von dem kritisieren, was dem Hindu lieb und teuer ist, z. B. 
den aufwendigen Tempelkult, die Prozessionen und die Pilgerfahrten. Er warnt vor der 
Enge einer Religiosität, die nur ihr eigenes Erbe pflegt und darüber den Dienst am Men- 
schen vergißt'*. Er erklärt, daß die alten Werte in ihrer alten Gestalt nicht einfach pro- 
longiert werden dürften, daß beispielsweise die klassische Vorstellung von der gottgesetz- 
ten Überlegenheit der Brahmanen-Kaste nicht mehr so unbesehen beibehalten werden 
könne'®. Auch die besonderen Qualitäten, die einst den verschiedenen Klassen heiliger 
Männer zugeschrieben wurden, müßten heute für alle Menschen zugänglich sein *, Neben 
solchen fast revolutionär anmutenden Äußerungen stehen dann wieder unvermittelt die 
Zeugnisse tiefster Verehrung für das religiöse Erbe des Hinduismus, und der Beobachter 
sucht verwirrt nach der inneren Mitte, die das scheinbar regellos Auseinanderstrebende 
zusammenhält. Offensichtlich liegt sie nicht in der klar definierten Zugehörigkeit zu einer 


12 Vinoba Bhave, Sampatti-dan (Tanjore 1957) $.28. 13 The Guardian 34 (1956) S. 224. 
14 V. Bhave, op. cit. Anm. 12, $.1,10, 23,29. 15 B. R. Misra, op. cit. Anm. 7, S. 55. 
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der traditionellen Richtungen der Hindureligion, sondern in dem Versuch, die religiöse 
Substanz des Hinduismus zu konzentrieren in dem, was man heute in Indien „sanatana 
dharma“ nennt, also in einer überzeitlichen, allgemeingültigen religiösen Botschaft mit 
deutlichem ethischem Akzent'”. Ihre vier Hauptmerkmale, wie sie in der Sarvodaya- 
Ideologie entwickelt werden, sind folgende: 

1. War der Hinduismus bisher wesentlich Geburtsreligion, also ein religiös-soziales 
Gefüge, in das man, streng genommen, nicht eintreten, sondern nur hineingeboren wer- 
den kann, so beginnt er jetzt diese engen Grenzen zu sprengen und universale Züge anzu- 
nehmen. Bhave sagt: „Wir gehören nicht diesem oder jenem Volk, sondern der Welt.“ 
Sarvodaya bedeutet, daß man „nicht auf einer besonderen religiösen Form besteht... ., 
sein innerster Kern ist ewig“. Es ist „universal“, es erkennt die Grenzen von Kaste, 
Religion und Partei nicht an”. Wer diesem Ziel dient, „wird auf die ganze Welt Einfluß 
ausüben“, denn er „muß die ganze Welt in seine Liebe einschließen“ *. Jayaprakash Na- 
rayan macht es ganz klar: Nicht überall, wo eine soziale Neuordnung auf der Basis der 
kleinen dörflichen Gemeinschaft erstrebt wird, herrscht schon Sarvodaya; „die äußere 
Gestalt der Lebensordnung wird erst dann relevant, wenn die innere Gestalt gefunden 
ist“, d. h., wenn die Menschen „die Sarvodaya-Lebensschau begriffen und angenommen 
haben“ *. 

2. Damit ist bereits vorausgesetzt, daß die Sarvodaya-Ideologie auch andere Religionen 
als den Hinduismus einbeziehen kann. Gewiß hat der Hinduismus von jeher eine „inklu- 
sive“ Schau der religiösen Wahrheit vertreten und anerkannt, daß wenigstens prinzipiell 
jeder religiöse Weg irgendwie zu dem gewünschten Ziel führe. Aber während man früher 
diese Überzeugung sozusagen nur für den innerhinduistischen Hausgebrauch anwandte, 
bezieht man sie jetzt ausdrücklich auch auf die anderen großen Religionen. Was Bhave 
einem Kommunisten erklärt, um diesen von der umfassenden Weite der Sarvodaya-Idee 
zu überzeugen, könnte er auch zu einem Vertreter des Christentums, des Buddhismus oder 
des Islam gesagt haben: „Sarvodaya ist eine Weltanschauung, die stets bereit ist, alles 
Gute an anderen Ideologien in sich aufzunehmen.“ Dazu gehört, nach Bhaves ausdrück- 
licher Außerung in demselben Gespräch, daß man „Religionsunterschiede ignoriere“ *. 
Tatsächlich werden von Bhave stets auch Nichthindus, wer immer sie sein mögen, zur 
Mitarbeit eingeladen und herangezogen. Sarvodaya will ja keineswegs das letzte Wort 
auf religiösem Gebiet sein. Die ganze Wahrheit ist nie zu erreichen, der Mensch ist immer 
nur auf dem Weg dorthin”. Allerdings — und hier spricht wieder ein neues, kräftiges 
Sendungsbewußtsein — ist man überzeugt, daß einmal alle „einseitigen“ Weltanschauun- 
gen „im Ozean von Sarvodaya zusammenfließen“ werden ®®. 

3. Die Kraft zu einem solchen Anspruch stammt aus der Gewißheit, daß das religiöse 
Streben nicht mehr, wie es im klassischen Hinduismus der Fall ist, nur als Privatsache des 
einzelnen anzusehen ist. Der Mensch soll nicht mehr nur sein persönliches Heil, seine per- 
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sönliche Befreiung aus der Verstrickung in die arge Welt suchen, sondern sich auch um das 
Heil und das Wohl der anderen bemühen, eben um Sarvodaya. Das setzt freilich zunächst 
eine Wandlung des eigenen Herzens voraus, und die Sarvodaya-Lehrer werden nicht 
müde, dies oberste Gebot mit allem Nachdruck einzuschärfen — ein wirkliches Novum im 
Hinduismus, wenn.man einmal von Gandhi absieht. Jayaprakash Narayan deutet Bhaves 
Methode als eine doppelseitige, als eine „Zangenoperation“, wie er sagt?*. Die eine Seite 
der Zange besteht in der Forderung der „Bekehrung“ des einzelnen, einer Neuorientierung 
des ganzen Menschen von innen her, die darin resultiert, daß der Mensch, wie Bhave es 
immer wieder sagt, ein neues „Lebensgesetz“ (dharma) erhält. Dabei tritt die frühere Bin- 
dung des dharma-Begriffs an den des karma, der schicksalhaft wirkenden Vergeltungskau- 
salität, ganz zurück und wird ersetzt durch die Idee der sittlichen Verpflichtung gegenüber 
der Familie, dem Vaterland und, am wichtigsten, gegenüber der Menschheit, eine Verpflich- 
tung, die in „universaler Liebe“ kulminiert?”. Damit ist die zweite Seite der Zangenbewe- 
gung schon vorgezeichnet, nämlich als Anwendung der individuellen „Bekehrung“ auf die 
Probleme der Gesellschaft; die „Revolution der Ideen“ leitet über zur „Revolution der Ge- 
meinschaft“ ®®, mit allen praktischen Folgen, die in Bhaves Bewegung Gestalt gewonnen 
haben. 

4. Es ist deutlich, daß hier ein teleologischer Zug am Werk ist, wie er dem Hinduismus 
von Hause aus fremd ist, eine Zielstrebigkeit, die auf eine Durchbrechung der alten zykli- 
schen Zeit- und Geschichtsvorstellung hinausläuft. Die Sarvodaya-Ideologen berufen sich 
dabei gern auf den tamulischen Dichter Subramania Bharati, der sich in einer sozialkriti- 
schen Schrift auch mit der russischen Revolution von 1917 auseinandergesetzt hat”. Bharati 
verabscheute zwar Lenins Entschlossenheit, die soziale Revolution mit Gewalt durchzu- 
setzen. Wohl aber ließ er sich dazu anregen, die Impulse einer säkularisierten Eschatologie, 
die er im Bolschewismus wirksam sah, auch für die indische Situation fruchtbar zu machen. 
Die ganze altindische Vorstellung von zyklisch aufeinander folgenden guten und bösen 
Weltzeiten wird nun gleichsam an einem Punkt angehalten. Das Krita-yuga, das kom- 
mende goldene Zeitalter, das nach klassischer Anschauung auf die gegenwärtige böse Zeit 
(Kali-yuga) irgendwann einmal folgen soll, wenn die zyklische Bewegung der Weltalter 
den Tiefpunkt überschritten hat, kann und soll durch menschliche Willensanstrengung 
schon jetzt herbeigeführt werden, und zwar so wirksam, daß eine neue Niedergangszeit, 
die eigentlich wieder darauf folgen müßte, nicht mehr zu befürchten ist. Hier knüpft auch 
Bhave an, wenn er die böse Weltzeit kurzerhand für beendet erklärt: „Jetzt ist das Krita- 
yuga da, das Zeitalter des Handelns, eines tapferen und sittlich vorbildlichen Handelns; 
wie kann es noch Kali-yuga sein, wenn doch die Seele schon erwacht ist?“ ® Nicht umsonst 
hatte Gandhi ihn schon 1932 als „Krita-yugi Vinoba“ angeredet, als den Mann der kom- 
menden Weltzeit°!. Bhave steht nicht an, zu erklären, daß „ein Weltalter immer das sein 
wird, was wir aus ihm machen“ ”. So kann ihm Sarvodaya zu einer Art von indischem 
Gottesreich werden, dessen Kommen er heraufzuführen hat. Es ist ihm heiliger Ernst da- 
mit, wenn er in diesem Sinne auch das Vaterunser zitiert: „Dein Reich komme, Dein Wille 
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geschehe.“ °® Um nichts Geringeres geht es ja als um ein neues „Reich der Barmherzigkeit 
und der Liebe“. Wer sollte sich ausschließen von Bhaves Aufruf, diese Botschaft „von 


Haus zu Haus zu tragen“ ®? 
* 


Unter denen, die diese letzte Frage mit allem Ernst hören und erwägen, stehen die indi- 
schen Christen in vorderster Linie. Ihr Urteil über die Sarvodaya-Bewegung ist natur- 
gemäß weit wichtiger als alle westlichen Versuche, aus der Distanz des Unbeteiligten zu 
einer so oder so gearteten Bewertung dieser neuartigen Verbindung von Religion und 
Sozialethik zu kommen. In Indien selbst sieht man deutlicher, als es für Außenstehende je 
möglich wäre, daß Bhaves Bewegung eine der wirtschaftlichen und sozialen Lebensfragen 
Indiens angepackt hat und einer Totallösung zuzuführen entschlossen ist — mit einem 
Elan, gegenüber dem sowohl die Reformversuche der Staats- und Länderregierungen als 
auch das, was von christlicher Seite bisher getan wurde, weit zurückstehen. Die indischen 
Christen müssen außerdem an dieser Entwicklung besonders interessiert sein, sofern sie 
hier — anders als etwa bei den Fünf-Jahres-Plänen der Regierung Nehru — auch auf reli- 
giöser Basis unmittelbar angesprochen sind. Es kann ihnen nicht gleichgültig sein, daß 
hier, schon von Ruskins Einwirkung auf Gandhi her, unverkennbar christliche Impulse 
innerhalb des traditionellen indischen Sozialgefüges am Werk sind und dazu mitwirken, 
daß dessen Grundlagen und Struktur von innen her umgestaltet werden. Den indischen 
Kirchen ist es hoch anzurechnen, daß sie weit und breit die ersten gewesen sind, die die 
Sarvodaya-Bewegung zum Gegenstand systematischen Studiums gemacht haben. Nach Ein- 
zelarbeiten, die bis 1955 zurückgehen, ist 1957 eine allindische christliche Studienkonfe- 
renz über Sarvodaya gehalten worden, die für sich beanspruchen kann, die Bewegung in 
mancher Hinsicht besser und tiefer verstanden zu haben, als diese sich selbst versteht ®*. 

Es erübrigt sich, die zustimmenden Urteile von christlicher Seite im einzelnen aufzuzäh- 
len. Neben der Genugtuung darüber, daß durch Bhave die Frage der Bodenreform über- 
haupt einmal konstruktiv angegangen wird, daß hier wirklich den Ärmsten der Armen 
geholfen wird, steht die Zustimmung zur Bewertung alles Besitzes als eines anvertrauten 
Gutes, zur Hochschätzung der produktiven Arbeit und, vor allem, zu der Erkenntnis, daß 
die Gesellschaftsordnung dem Menschen zu dienen hat, nicht umgekehrt, und daß sie ihm 
zum Dienst für andere Raum geben muß — sämtlich Gedanken, die man bisher, vor 
Gandhi, im Bereich des Hinduismus gar nicht oder doch nicht so klar und folgerichtig 
vertreten fand. Gerade weil die Christen naturgemäß die alte Hindu-Tradition mit kriti- 
schen Augen betrachten, können sie um so deutlicher erkennen und um so ehrlicher be- 
grüßen, daß Sarvodaya einen bedeutenden Schritt vorwärts bedeutet, gemessen an einer 
Sozialordnung, in der, um ein wohlüberlegtes Urteil von christlicher Seite zu zitieren, 
„das größtmögliche Wohl der kleinstmöglichen Zahl das vorherrschende Prinzip war, 
abgesehen von kurzen Episoden der Auflehnung unter der Einwirkung von Gleichheits- 
gedanken wie denen des Buddha oder der mittelalterlichen indischen Mystiker“ °”. Tatsäch- 
lich muß man die Sarvodaya-Bewegung erst einmal in dieser historischen Perspektive be- 


33 "The Guardian 34 (1956) S.457. °®% V. Bhave, op. cit. Anm. 12, S. 26. 

35 V. Bhave, op. cit. Anm. 21, S. 22. 

36 Referate und Entschließungen der Konferenz liegen vor in: Religion and Society (Bangalore) 4 
(1957) Nr. 3 (A Christian Approach to Sarvodaya). Vgl. auch J. John, Support Bhoodan, in: The 
Guardian 34 (1956) S. 205 f.; S. Ram, op. cit. Anm. 6, S. 242. 

37 C. Arangaden, op. cit. Anm. 6, S. 404. 
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trachten, um ihre ganze Bedeutung ermessen zu können. Dem westlichen Beobachter mag 
es zwar scheinen, als sähen die Christen die alte Ordnung in allzu düsteren Farben. Aber 
Bhave selbst hat in dieser Hinsicht ebenfalls keine Illusionen und spricht es offen aus, daß 
die Fixierung der Klassenunterschiede in der statischen altindischen Gesellschaftsordnung 
jede Entwicklung und jeden Wandel, insbesondere jede Verbesserung der Lage der niede- 
ren Schichten nahezu ausschloß ®. 

Sollte es dann aber, so möchte man fragen, für die indischen Christen nicht selbstver- 
ständlich sein, alle ihre Kräfte ohne Vorbehalte der Sarvodaya-Bewegung zur Verfügung 
zu stellen, zumal ihre Mitarbeit immer wieder begehrt wird? Mit dieser Frage werden wir 
zum Ausgangspunkt unserer Erörterungen zurückgeführt, d. h. zur Frage nach der religiö- 
sen Fundierung der neuen Soziallehre. Der religiöse Ansatz, durch den die Bewegung 
offenbar erst ihre einzigartige Tiefen- und Breitenwirkung bekommt, wird nunmehr zum 
entscheidenden Problem, dessen Lösung weder durch Indifferenz oder durch eine Art Still- 
halteabkommen für die religiösen Erörterungen noch durch allgemeine Beteuerungen des 
guten Willens zu umgehen ist. Es kann ja weder den Christen noch sonst jemanden ver- 
borgen bleiben, daß Bhave nicht so sehr auf die Erfolge in der Praxis der Sozialreform als 
vielmehr, wie er allenthalben betont, auf die „Ideologie“ oder die in Sarvodaya sich aus- 
wirkende „wahre Religion“ das Hauptgewicht legt®®. Und wenn das auch für Bhave eine 
so weit gespannte Religiosität ist, daß nach seiner Meinung alle Religionen, alle Formen 
religiöser Verwirklichung ohne Schwierigkeiten darin Platz finden können, so ist eben dies 
eine Voraussetzung, die die Christen sich nicht ohne weiteres zu eigen machen können. 
Man darf auch nicht vergessen, daß für sie das Problem alles andere als ein akademisches 
ist. Christliche Lehrer und christliche Schüler stehen tagtäglich vor der Frage, ob sie in 
den nach Sarvodaya-Grundsätzen eingerichteten neuen Schulen und Lehrerbildungsanstal- 
ten an den gemeinsamen Andachten teilnehmen können, die darauf beruhen, daß alle 
Wege zu Gott letztlich gleichwertig sind. Nicht umsonst haben manche Kirchen sich bereits 
offen dagegen ausgesprochen und das Odium auf sich genommen, die gute gemeinsame 
Sache zu sabotieren*? — nicht weil ihnen eine säkularistische, areligiöse Erziehung lieber 
wäre, sondern weil ihnen nicht gleichgültig sein kann, welche Auffassung von Gott, vom 
Menschen und von der Aufgabe des Menschen in der Welt die Erziehung bestimmt. 

Was Bhave selbst anlangt, so macht er es klar genug, wo er in dieser Hinsicht steht. Alle 
seine Modifikationen hinduistischer Lehren, von denen oben die Rede war, lassen doch die 
wesentlichen Grundsätze des hinduistischen Monismus unangetastet und bringen sie sogar 
zu noch verstärkter Wirkung: Die „große Herrlichkeit* von Sarvodaya liegt in dem Be- 
wußtsein, daß „Ram, der immanente Gott, im Herzen jedes lebenden Wesens wohnt“ *, 
daß durch die Sarvodaya-Bewegung die Zeit herbeigeführt wird, da „die Wahrheit des 
Prinzips ‚Eines in allen und alle in Einem‘ die Welt beherrschen wird“ ®. Wer die Ver- 
pflichtung für Sampattidan, die Hingabe von Besitzwerten, unterschreibt, ruft — so will 
es das Formular — die „in ihm selbst wohnende allmächtige Gottheit“ zum Zeugen an®. 


38 Ebd. S. 396, 404. 

3 V. Bhave, op. cit. Anm. 12, S. 11 ff., 40, 44; V. Bhave, op. cit. Anm. 21, S. 24. 

4 Religion and Society (Bangalore) 4 (1957) Nr. 3, S. 72f. 

#1 5. Ram, op. cit. Anm. 6, S. 75. #2 C. Arangaden, op. cit. Anm. 6, S. 405. 

43 V. Bhave, op. cit. Anm. 12, 3. Umschlagseite. — Über Bhaves Lösung des Problems der Persona- 
lität und Impersonalität Gottes vgl. J. P. Joshua, Messages from Vinobaji, in: The Guardian 34 
(1956) S. 456. 
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Auch der ethische Impuls wird direkt aus der Überzeugung entwickelt, daß der Mensch 
grundsätzlich in der Lage sei, seiner wesenhaften Einheit mit dem Absoluten innezuwer- 
den. Sehr eindrucksvoll ist dieser Zusammenhang wieder von Jayaprakash Narayan be- 
schrieben worden: „Die Wurzel der Sittlichkeit liegt im Bestreben des Menschen, die Ein- 
heit der Existenz oder, m. a. W., sein eigentliches Selbst zu realisieren. Für den, der diese 
Einheit erfahren hat, wird das praktische sittliche Verhalten so natürlich und ungezwungen 
wie das Atmen.“ ** In der Tat, wenn die Wesenseinheit des Menschen und des Göttlichen 
zugleich Wesenseinheit der Menschen untereinander bedeutet, ist alles, was man für den 
anderen und die Gemeinschaft tut, bis hin zur Selbstaufopferung, im Grunde Dienst an der 
„Selbstverwirklichung“. Das ist der tiefste Zusammenhang von Religion und Sozialethik 
gemäß der Sarvodaya-Lehre, und man wird den indischen christlichen Beobachtern der 
Bewegung recht geben müssen, wenn ihnen Bhave an diesem Punkt fest auf dem Boden der 
monistischen Vedanta-Tradition zu stehen scheint®. Bhave selbst hat mindestens implizit 
anerkannt, daß gerade sein Universalismus und dieSpannweite seiner religiösen Gedanken 
ohne die Verwurzelung in diesem Boden nicht zu denken sind, daß sie also den, der nicht 
nur äußerlich der Bewegung zugehören, sondern auch den „Wandel des Herzens“ voll- 
ziehen will, eindeutig auf den hinduistischen Weg weisen *. Damit ist dann freilich die 
Linie markiert, die der Christ nicht überschreiten kann, ohne sich vom Glauben an die 
entscheidende Gottesoffenbarung in Christus zu entfernen. 

Es werden seitens der indischen Christen auch noch andere Fragen an das Sarvodaya- 
Programm gerichtet. Man erwägt z. B., ob Sarvodaya den einzelnen nicht allzusehr in 
der Gemeinschaft aufgehen läßt; ob das Ideal der absoluten Gewaltlosigkeit, bis hin zum 
Verzicht auf staatliche Ordnung, nicht die menschlichen Möglichkeiten weit überschätzt; 
ob überhaupt der Wirklichkeit des Bösen im Menschen und in seiner Umwelt ausreichend 
Rechnung getragen ist; ob die eigentümliche eschatologische Ausrichtung des Sarvodaya- 
Systems nicht, wie auch bei anderen utopischen Soziallehren, die weitere Entwicklung der 
Dinge allzu starr auf eine bestimmte Richtung festlegt‘? — gar nicht zu reden von den 
mehr ökonomischen und technischen Einwänden, ob z. B. die Aufsplitterung des Land- 
besitzes wirklich durch genossenschaftliche Organisation der Landwirtschaft zu überwin- 
den ist und ob es wirtschaftlich vernünftig ist, die Industrialisierung so radikal abzu- 
lehnen“. Entscheidend bleibt jedoch für die indischen Christen die Erkenntnis, daß sie 
einerseits ihre Mitarbeit bei der Vermenschlichung der Gesellschaftsordnung, die durch die 
Sarvodaya-Bewegung erstrebt wird, nicht versagen dürfen, daß diese Mitarbeit jedoch 
andrerseits nicht durch das Opfer ihres Christseins erkauft werden kann, und, noch mehr, 
daß die indische Kirche sich nicht durch ihre Mitarbeit den Weg zur Bezeugung ihres Glau- 
bens selbst verlegen und sich damit selbst unglaubwürdig machen darf. 

Das Abendland wird gut daran tun, sich durch die indische Entwicklung daran erinnern 
zu lassen, daß seine Sorgen um die „Zukunft des Unglaubens“ nicht notwendig der Weis- 
heit letzter Schluß sind, daß mindestens für einen großen Teil der außereuropäischen 
Menschheit über die Leitbilder und Modelle der Ethik, und zumal eines menschlicheren 
Miteinanderlebens der Menschen, dort entschieden wird, wo über die religiösen Fragen 


44 ], Narayan, op. cit. Anm. 9, 5. 30. 

45 P, D. Devanadan, Renascent Hinduism, in: Religion and Society (Bangalore) 5 (1958) S. 49 f. 
# $S, Ram, op. cit. Anm. 6, $. 172f. 

47 Religion and Society (Anm. 40) S. 64 ff.; C. Arangaden, op. cit. Anm. 6, S. 405. 

48 C, Arangaden, op. cit. Anm. 6, S. 405; Vinoba’s New Move, in: The Guardian 35 (1957) S. 183. 
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entschieden wird und die Religionen einander mit offenem Visier begegnen. Auch die 
Sarvodaya-Bewegung gehört in den größeren Kontext des Erwachens der nichtchristlichen 
Religionen hinein. Es wäre zu wünschen, daß auch sie dazu beiträgt, unsere Wachsamkeit 
für jenes „Riesenringen“ der Weltreligionen zu schärfen, das Rudolf Otto vor fast fünfzig 
Jahren kommen sah und das, wenn es kommt, uns nicht ungerüstet finden sollte. 
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Von 
GÜNTER LANCZKOWSKI 
Heidelberg 


Die Zentralthemen der jeweils von der „Internationalen Vereinigung für Religions- 
geschichte (International Association for the History of Religions)“ veranstalteten inter- 
nationalen Kongresse für Religionsgeschichte der letzten Jahre sind symptomatisch ge- 
wesen für die wissenschaftsgeschichtliche Situation des F:ches. Denn sie griffen als Haupt- 
gegenstand ihrer Verhandlungen Fragen auf, deren wissenschaftliche Aktualität unbe- 
stritten und vordringlich ist. So stand der römische Kongreß des Jahres 1955, der noch 
unter der Präsidentschaft des unvergeßlichen Raffaele Pettazzoni stattfand, unter dem 
Generalthema des sakralen Königtums!, dessen Struktur und historische Erscheinungs- 
formen bis heute bemerkenswert häufig den Gegenstand von wissenschaftlichen Unter- 
suchungen und auch von populären Darstellungsversuchen bilden?. Der Kongreß des 
Jahres 1958 fand erstmals in einem asiatischen Land, in Japan nämlich, statt, wo er vom 
27. August bis 9. September sukzessive in den Städten Tokyo und Kyoto veranstaltet 
wurde. Nicht allein die Wahl des Ortes, sondern wiederum vor allem die geistige Lage 
der Gegenwart ließ die religiösen Beziehungen und Auseinandersetzungen zwischen Ost 
und West als übergreifendes Thema sowohl der Kongreßverhandlungen wie der im An- 
schluß an diese durchgeführten Diskussionen eines von der UNESCO veranstalteten 
Symposiums als vordringliche Aufgabe erscheinen‘®. 

Als Friedrich Heiler für das Jahr 1960 den X. Internationalen Kongreß für Religions- 
geschichte nach Marburg an der Lahn einlud, wurde als Generalthema „Urzeit und End- 
zeit“ festgelegt. Zwischen diesen stichwortartig bezeichneten Polen der Weltschöpfung 
und der Eschatologie vollzieht sich der zeitliche Ablauf alles Geschehens, und vom Ver- 
ständnis des Anfangs wie des Endes der Welt erschließt sich der Sinn der Geschichte. Für 
die heute so aktuellen Fragen nach dem Wesen von Zeit und Geschichte schlechthin sollten 
in Marburg Antworten aufgezeigt werden, die von den verschiedensten Religionen 
gegeben wurden. 

Es kann niemals der Sinn eines religionsgeschichtlichen Kongresses sein, ein abschließen- 
des systematisches Ergebnis zu bieten. Und eine typologische Schau der Religionen unter 


* Bericht über den X. Internationalen Kongreß für Religionsgeschichte (Marburg an der Lahn, 
11.—17. September 1960). 


1 Vgl. Atti dell’ VII Congresso Internazionale di Storia delle Religion (Roma 17—23 Aprile 
1955) (Firenze 1956); La Regalitä Sacra — The Sacral Kingship (Studies in the History of Reli- 
gions IV) (Leiden 1959). 

2 Vgl. meine Besprechung in: Kairos 1959, S. 176 ff. 

3 Vgl. Proceedings of the IXth International Congress for the History of Religions (Tokyo and 
Kyoto 1958) (Tokyo 1960). 
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dem Gesichtspunkt einerseits eines kyklischen, anderseits eines linearen, irreversiblen und 
teleologischen Geschichtsbildes* ist noch eine zukünftige Aufgabe, die, in jedem Falle nur 
auf der Basis der sorgfältigsten historisch-philologischen Quellenstudien, von einem 
Forscher oder vielleicht noch besser von einer Arbeitsgemeinschaft zu lösen wäre. Bleiben- 
des Ergebnis des Marburger Kongresses aber war es, daß er Bausteine zu einer solchen Sicht 
beigetragen und zugleich in eindringlicher Weise demonstriert hat, wie sehr alles Geschichts- 
verständnis religiös bedingt ist. 

Die Aufgabe eines Berichtes, der zweckmäßig in neutraler Form an Hand der Reihen- 
folge der Kongreß-Sektionen referiert, kann, solange die Akten des Kongresses noch nicht 
im Druck vorliegen, nur die Vermittlung eines ersten Eindruckes über den wissenschaft- 
lichen Stand auf Teilgebieten sein. Für die Auswahl der zu nennenden Referate ist dabei 
generell zu bemerken, daß, wie bei den vorhergehenden religionsgeschichtlichen Kon- 
gressen, auch in Marburg das Generalthema nicht obligatorisch war und daher nicht durch- 
weg den Gegenstand der acht allgemeinen Vorlesungen und der 140 Sektionsreferate 
bildete, 

In der Sektion Primitive Religion behandelte Ernst Dammann (Berlin) die „Ur- 
zeit im afrikanischen Verschlingemärchen“. Damit ist ein in Afrika weitverbreiteter 
Typus von Berichten angesprochen, dessen märchenhafte Motive auf einen — nach unserer 
heutigen Kenntnis durchweg kultfreien — Mythos zurückgehen. Nach ihm verschlingt ein 
Ungeheuer menschliche oder tierische Wesen, zuweilen auch anorganische Gegenstände, 
die jedoch alle im Innern des Ungeheuers unversehrt erhalten bleiben, um von einem 
Heilbringer erlöst zu werden. Dort, wo der Verschlinger eine globale Katastrophe herbei- 
führt, indem er die gesamte Bevölkerung zu seinem Opfer macht, besteht eine auffällige, 
durch die jeweilige Einmaligkeit des Ereignisses unterstrichene Parallele zu Sintflut- 
berichten. Zwei Züge dieser Berichte scheinen für die afrikanische Auffassung der Kata- 
strophe charakteristisch zu sein. Einmal fehlt völlig eine paradiesische Schilderung der vor 
der Verschlingung liegenden Urzeit; es besteht zwischen ihr und der Gegenwart kein 
qualitativer Unterschied. Zum andern fehlt jeder Beleg für eine eschatologische Sicht, für 
den Gedanken an eine Wiederholung des katastrophalen Ereignisses in der Endzeit, wie 
sie dem durchweg gängigen Schema eschatologischer Vorstellungen entsprechen würde. Es 
bleibt zu fragen, ob und inwieweit hierin ein relativ schwach ausgebildetes Geschichts- 
denken zum Ausdruck kommt. 

Pierre Colin (Poitiers) wies in seinem Referat über den eschatologischen Aspekt der 
Religion Madagaskars auf die den gängigen Anschauungen widersprechende Beobachtung 
hin, daß der Kult der Ahnengeister nicht den religiös beherrschenden Zug darstellt. Die 
religiöse Vorstellungswelt der Madagassen sei vielmehr durch einen geistigen Kampf 
zwischen zwei metaphysischen Mächten gekennzeichnet, der dualistische und eschato- 
logische Aspekte aufweise und damit Fragen nach der Herkunft der madagassischen Reli- 
gion und ihrer an den Manichäismus erinnernden Prägung aufwerfe. 

In der Sektion Alter Orient und Judentum wurden dankenswerterweise mehr- 
fach Probleme behandelt, die sich aus dem Inhalt der gnostischen Schriften in koptischer 
Sprache des Textfundes von Nag Hammadi ergeben. Da die Erschließung dieser Quellen 
noch im Gang ist, gaben jene Referate einen unmittelbaren Einblick in gegenwärtige 
Forschungsarbeiten. Alexander Böhlig (Halle a. d. S.) berichtete über „Urzeit und End- 


* Vgl. Hans Leisegang, Denkformen (Berlin und Leipzig 1928) S. 343—435: Kreisförmige Ent- 
wicklung und gradliniger Fortschritt. 
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zeit in einem titellosen gnostischen Werke aus Nag Hammadi“ 5. Wir stehen hier einer 
Kosmologie gegenüber, zu deren Wesen es gehört, die Wiederherstellung des Urzustandes 
nach Ablauf des zeitlichen Geschehens anzunehmen. Die Urzeit ist das Stadium des 
„zuerst existierenden Lichts“. Das Ziel des historischen Ablaufs ist ebenfalls eine Welt des 
Lichts und der Unsterblichkeit. Sie wird die Vernichtung der Mächte des Chaos und das 
Ende allen Mangels bedeuten. Auch individualeschatologisch besitzt jeder Mensch ein 
Gesetz seines Handelns, das in seinem urzeitlichen Zustand festgelegt ist: „Denn es ist 
notwendig, daß jeder an den Ort geht, von dem er gekommen ist.“ 

Hermann Ludin Jansen (Oslo) sprach über „Anfang“ und „Ende“ im Evangelium 
Veritatis. In diesem mystisch-gnostischen Werk sind Schöpfungslehre und Eschatologie 
nicht im biblischen Sinne zu erwarten. Der Mensch wird bereits vor seinem Eintritt in die 
Immanenz als existent angesehen. Von einem Paradieseszustand im Sinne der Genesis 
ist ebenfalls nicht die Rede. Trotzdem beeinflussen christliche Anschauungen die gnostische 
Grundhaltung des Werkes in hohem Maße, und besonders die Soteriologie des Buches ist 
von eschatologischen Ideen beeinflußt. Es ist von einem „Ort der Seligen“ die Rede, der 
auch als „Ort der Ruhe“ bezeichnet wird. Dort wohnt das Licht, und es herrscht ein Tag 
ohne Nacht. Mit der gegenseitigen Beeinflussung von kanonischen Anschauungen des 
Neuen Testaments und gnostischen Heilslehren wird im Evangelium Veritatis eine innere 
Spannung zwischen zwei letztlich unvereinbaren Denk- und Glaubensweisen deutlich. 

Die in den beiden vorigen Referaten an einzelnen Quellenanalysen entwickelten Pro- 
bleme des gnostischen Geschichtsbildes fanden eine sinnvolle Ergänzung in den syste- 
matischen Ausführungen von J. Zandee (Utrecht) über „Gnostische Eschatologie“. Das 
gnostische Denken ist im Prinzip uneschatologisch, insofern die mit dem urzeitlichen Zu- 
stand identische Endzeit von Anbeginn feststeht. Das gnostische Interesse richtet sich nicht 
auf einen historischen Entwicklungsgang, sondern auf die innere Entfaltung des Men- 
schen. Bei den von der Gnosis unterschiedenen Typen des Pneumatikers und des Hylikers 
wird die Zeit nicht wirklich ernst genommen. Das endgültige Verderben des Hylikers steht 
ebenso fest wie der Eingang des Pneumatikers in das Pleroma des Vaters. Während der 
Referent die gnostische Schau beider Typen auf der Linie des hellenistisch-kyklischen 
Denkens liegend begriff, sah er in der Soteriologie des dritten gnostischen Menschentypus, 
des Psychikers, den Einbruch einer echt historischen, christlich bestimmten Betrachtungs- 
weise innerhalb der Gnosis wirksam werden. Denn allein die Gruppe der Psychiker hat 
die Möglichkeit einer echten Wahlentscheidung für die Welt des Lichtes oder die der 
Finsternis. 

Erik Hornung (Münster i. W.) behandelte „Die Verurteilten des ägyptischen Toten- 
gerichts“ auf Grund des Materials in den „Jenseitsführern“ des „Neuen Reiches“. Das 
ägyptische Totengericht stellt fest, ob der Verstorbene zu den „Verklärten“ oder zu den 
Verurteilten, den „Feinden“, gehört. Innerhalb der Kategorie der „Feinde“ werden keine 
graduellen Unterschiede mehr getroffen. Es sind jene Verstorbenen, die sich gegen die 
Maat, die ägyptische Weltordnung, vergangen haben und im Jenseits der absoluten Un- 
ordnung überantwortet werden: Sie gehen auf dem Kopf, sind ihrer Sinnesorgane beraubt, 
werden gefesselt und zerstückelt. Aktiv spielen sie die Rolle einer Bedrohung des Sonnen- 
gottes Re und seines Gefolges bei deren nächtlicher Unterweltsfahrt. 

Rudolf Meyer (Jena) gab einen „Beitrag zur Endzeiterwartung im nachexilischen 
Judentum“. Er stellte heraus, daß das Endzeitbewußtsein jener Epoche keineswegs ein 


5 Vgl. die Teilübersetzung von H. M. Schenke in: ThLZ 84 (1959) Sp. 243—256. 
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rein mythisch-spekulatives Gebilde sei, sondern Bezüge zur immanenten Geschichte auf- 
weise. Diese werden deutlich durch die endzeitliche Trias von Priester, König und Pro- 
phet, wie sie realiter von Anfang an mit dem Jerusalemer Tempelstaat verbunden ist und 
außerhalb Jerusalems durch die Qumran-Texte für die dortige Gemeinde bezeugt wird. 

In gewisser Hinsicht hatte der Vortrag von E. O. James (Oxford) den Charakter einer 
systematischen Schau des Standes der religionsgeschichtlichen Erforschung geschichtstheo- 
logischer Probleme auf dem altorientalistischen Gebiet. Er vermittelte aber zugleich Ge- 
sichtspunkte, deren weitere Verfolgung äußerst lohnend erscheint. Denn James skizzierte 
nicht allein das im wesentlichen kosmogonisch ausgerichtete Denken des Ägypters, den aus 
einer kyklischen Ordnung ohne teleologische Zielsetzung resultierenden Fatalismus Meso- 
potamiens und die iranische wie die israelitische Eschatologie, sondern er stellte zugleich 
die These zur Diskussion, daß kosmologische und eschatologische Spekulationen durch die 
jeweils vorherrschenden geographischen, klimatischen, politischen und inneren Bedingun- 
gen bestimmt seien. Das Interesse an der Zukunft ist relativ schwach in einer stabilen und 
statischen Welt wie der des Nillandes. Eschatologisches und apokalyptisches Denken aber 
entfaltet sich, sofern nicht ein Zustand fatalistischer Apathie vorherrscht, in einer Umwelt, 
die spannungsvoll und unsicher ist®. 

Im Rahmen der Sektion Buddhismus und Japan waren einige Referate Themen- 
kreisen gewidmet, die, über ihre wissenschaftliche Relevanz hinaus, heute religiös generell 
höchst bedeutsam geworden sind. Das gilt zunächst vom Zen-Buddhismus, zu dessen 
globaler Aktualität und missionarischer Verbreitung in Europa und vor allem in Nord- 
amerika der japanische Zen-Gelehrte Suzuki entscheidend beigetragen hat. Wilhelm 
Gundert (Neu-Ulm) wies anhand eingehender Textinterpretationen auf die Intention 
des Zen hin, wie jede mythologische oder weltanschauliche Frage so auch die Probleme von 
Urzeit und Endzeit, wenn sie aufgeworfen werden, so entschieden und unausweichlich auf 
die ganz persönliche Heilsfrage nach der Existenz des Menschen hinzuwenden, daß dar- 
über das Problem selbst gegenstandslos wird. Zu inhaltlich entsprechenden Ergebnissen 
kam auch R. Nieda (Tokyo) in seinen Erörterungen über das Verständnis von Zeit als 
„Nichts“ im Zen. 

Einen beachtlichen Faktor innerhalb der heutigen religiösen Weltlage stellen die Reli- 
gionsstiftungen der Neuzeit dar, und kein anderes Land hat die Entstehung so vieler 
neuer Religionen gesehen wie Japan. R. J. Hammer (Tokyo) versuchte einen gemeinsamen 
Zug innerhalb dieser religiösen Neustiftungen Japans in teilweiser oder gänzlicher Ab- 
kehr vom eschatologischen Denken zu sehen. Vorherrschend wird auf die Bedeutung des 
gegenwärtigen Lebens und eine optimistische Sicht der Jetztzeit Nachdruck gelegt. Viel- 
leicht kann man hierin einen Einfluß shintoistischen Denkens, wie es vor allem in der 
Meiji-Periode bestimmend hervortrat, erblicken; denn dem Shinto fehlt ein teleologisches 
Geschichtsbild. 

In der Sektion der antiken Religionen behandelte Carl Schneider (Speyer) das 
fesselnde Problem des Verhältnisses von „Polis und Eschatologie“. Er kam zu dem Ergeb- 
nis, daß nicht in altorientalischen Vorstellungen die Wurzeln aller späteren Gedanken 
über die göttliche Polis, die Himmelsstadt, liegen, sondern ausschließlich in einer in der 
hellenistischen Periode vollzogenen geistigen Neufassung der griechischen Polis. Das 


® Vgl. G. Lanczkowski, Altägyptischer Prophetismus (= Agyptologische Abhandlungen, 4) (Wies- 
baden 1960) S. 52 ff. 
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politische Scheitern führte zu einem religiösen Umdenken der Gehalte der Polis, die nun- 
mehr als Utopie, als existierende Idee und als künftige Weltordnung eschatologisch ver- 
standen wird. 

Die Sektion Iran schien par excellence geeignet für die Behandlung dualistischer und 
eschatologischer Geschichtsbilder. Jedoch wies Stig Wikander (Uppsala) in seinem Beitrag 
über „Indoeuropäische Eschatologie in Mythos und Epos“ darauf hin, daß die bisherige 
Annahme, die Ideen von einem eschatologischen Kampf zwischen den Mächten des Guten 
und Bösen seien als zoroastrische Neuerungen in die Religion Altisraels, das Christentum 
und auch die altskandinavische Religion eingegangen, einer weitgehenden Modifizierung 
bedarf. Eine Analyse des skandinavischen wie des indischen Materials verweist vielmehr 
auf eine gemeinsame Quelle aller indoeuropäischen Vorstellungen von einem endzeitlichen 
Kampf zwischen Gut und Böse, die vor Zarathustra liegt. Freilich hat diese Anschauung 
keinen sinnvollen Platz mehr im kyklischen Weltbild Indiens, das als spätere Überlage- 
rung einer ursprünglich teleologischen Ansicht zu werten ist. Dagegen ist im Iran und in 
Skandinavien das ursprüngliche indoeuropäische Geschichtsdenken unverfälschter erhalten 
geblieben. Die zoroastrische Eschatologie erweist sich somit zwar nicht als originale Schöp- 
fung, wohl aber als altes Zeugnis eines gemeinsamen indoeuropäischen Erbes. 

Auf indoiranische Vorstellungen griff auch F. B. J. Kuiper (Leiden) bei seiner Deutung 
der „uranfänglichen Wahl in Zarathustras Religion“ zurück. Nach altarischem Glauben 
war das Weltgesetz im Totenreich verborgen. Während nach vedischer Anschauung allein 
dem Seher, dem. Eingeweihten, Kenntnis hiervon zuteil wird, erweitert Zarathustra diese 
Möglichkeit auf jedes Mitglied seiner Gemeinde, das mithin unmittelbar von Ahura 
Mazdah Offenbarungen erhalten kann. Es erhebt sich damit die Frage, ob die uranfäng- 
liche Wahl in der Lehre Zarathustras ausschließlich als ethischer Willensentschluß auf- 
gefaßt oder auf eine vorhergehende, in der Versenkung geschaute „Unterscheidung“ be- 
gründet gedacht war. 

Die Sektionen Islam und Indien befaßten sich nur teilweise mit dem Zentral- 
thema des Kongresses; in der islamkundlichen Sektion standen hierbei verständlicher- 
weise die Thematik der Mahdi-Erwartungen (K. Czegledy, Budapest) und die Darstellung 
des historischen sudanesischen Mahdi (P. M. Holt, South Heath) im Vordergrund. 

In der Sektion Christentum gab Erich Fascher (Berlin) einen religionsgeschichtlichen 
Vergleich zwischen biblischem und griechischem Denken in seinem Vortrag „Vom Anfang 
der Welt und vom Ursprung des Menschengeschlechts“, Er wertete dabei die Schriften der 
Kirchenväter nicht primär als Quellen für christliche Theologie und Dogmengeschichte, 
sondern unter dem Aspekt ihrer Auseinandersetzungen mit der griechischen Religion und 
Philosophie. Beherrschend treten dabei die starken Bemühungen der Kirchenväter in den 
Vordergrund, die verwirrende Fülle von Mythen und Chronologien der heidnischen Welt 
durch eine einzige, verbindliche Weltchronologie zu ersetzen, deren Unfehlbarkeit auf den 
Offenbarungen der Genesis über Schöpfung und Weltanfang beruht. 

Das altchristliche Denken über Ursprung und Ende untersuchte M. Simon (Straßburg). 
Charakteristisch ist das Bestreben, den Ausgangspunkt und die Vollendung der kosmischen 
Entwicklung wie der menschlichen Geschichte durch eine genaue Relation miteinander zu ver- 
binden. Die Typik dieses Motivs wird inhaltlich in verschiedenen Formen zum Ausdruck 
gebracht. Der Ursprung ist entweder der Ursprung des Menschengeschlechts oder der des 
Monotheismus oder auch der der israelitischen Religion. Das Ende wird durch die Ankunft der 
Kirche, die Rückkehr Christi oder die Einsetzung des endzeitlichen Reiches gekennzeichnet. 
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Die Anfänge des Christentums haben in diesem geschichtstheologischen Schema ihren 
Platz als Endpunkt’im Hinblick auf den Ursprung und zugleich als Beginn im Hinblick 
auf die Weltvollendung. Gelegentlich wird das Christentum inhaltlich der Kodifizierung 
des Alten Bundes vorangestellt. Es stellt dann in seinen historischen Formen, verglichen 
mit der israelitischen. Religion, eine neue Erscheinung dessen dar, was bereits zu Beginn 
des Weltgeschehens vorhanden war. Damit sind Einheit und Kontinuität des Geschehens 
unterstrichen durch die Annahme von Wiederkehr oder Wiederholung, die ihrerseits für 
eine Kombination linearer und kyklischer Zeitvorstellungen zeugt. Der Einheit des ge- 
schichtlichen Prozesses korrespondiert die Einheit des geographischen Ortes; die Sicht 
Jerusalems als Mittelpunkt der Welt und der Geschichte ist hierfür bezeichnend. 

S.G. F. Brandon (Manchester) gab in seinem Referat über die Personifikation des Todes 
im frühen Christentum eine eindrucksvolle Deutung der in koptischer Sprache überliefer- 
ten „Geschichte von Joseph dem Zimmermann“. In der deutlich personifizierten Gestalt 
des Todes, der sich dem sterbenden Joseph naht, erkannte er die Kombination spät- 
jüdischer mit ägyptischen Vorstellungen, die vielleicht im intentionellen Sinne einer christ- 
lichen Überwindung des osirianischen Totenglaubens zu verstehen sind. 

Sehr starke Beachtung fand die Vorschau auf sein im Erscheinen begriffenes Werk „Die 
Anfangslosigkeit der Welt nach Thomas von Aquin und Kant“ ’, die Anton Antweiler 
(Münster i. W.) gab. In ihren Lehren über die Anfangslosigkeit der Welt haben Thomas 
und Kant manches gemeinsam. Beide bevorzugen das Abstrakte, sie anerkennen die zen- 
trale Bedeutung des Begriffs „Unendlich“, sie wissen, daß die Welt kontingent ist. Aber 
Wesentliches unterscheidet auch beide Denker. Bei Thomas ist dıe Vernunft immer letzt- 
lich die Gottes, bei Kant die des Menschen. Das Kriterium für die Lehre von der Anfangs- 
losigkeit der Welt ist daher für Thomas die Frage, ob diese mit dem Gottesbegriff, für 
Kant dagegen, ob sie mit seiner Theorie der Erkenntnis a priori vereinbar sei. Somit ist 
für Thomas stets das Bewußtsein der Geschöpflichkeit wach; bei Kant dagegen ist die 
menschliche Erfahrung vom Gotterleben gelöst. 

Über die „Relation von Zeit und Ewigkeit in der deutschen Mystik“ handelte Günther 
Stephenson (Mainz). Das Ungenügen an der Zeit, die als Ausdruck der Subjektivität, der 
Endlichkeit und der Begrenzung empfunden wird, erzeugt im Mystiker das Verlangen 
nach Aufhebung von Zeit und Zeitlichkeit, das realisiert wird im Akt der unio mystica. 
Mit diesem Transzendieren der Zeit im Bewußtsein des Mystikers wird ein Phänomen er- 
lebt, das mit dem Begriff „Ewigkeit“ erfahren wird. Die Relation von Zeit und Ewig- 
keit steht somit im Zentrum des mystischen Erlebens. 

In der Sektion Phänomenologie deutete Victor Maag (Zürich) „Eschatologie als 
Funktion des Geschichtserlebnisses“. Die Urzeitmythen stehen auf dem Boden eines 
Existenzverhältnisses, das grundsätzlich zeitlos ist. Sie kennen allein die Wandlung vom 
Chaos zum Kosmos und die durch die Begehung von Ritualen stets erneut abgewendete 
Gefahr der katastrophalen Rückwandlung zum Ungestalteten. Hand in Hand mit dem 
Bewußtwerden der Unvollkommenheit von Welt und Leben geht ein Zeiterlebnis, das 
bereits im mythischen Daseinsverständnis den Charakter einer positiven Möglichkeit an- 
nimmt. Das echte historische Erlebnis aber bricht auf bei Nomaden, die unter öko- 
nomischem Druck Wanderungen zur Erlangung neuer Lebensmöglichkeiten unternehmen. 
„Das Transmigrationserlebnis schaff ein Gestern als ein Unwiederbringliches, ein Heute 


? Trier 1960. 
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als ein Einmaliges, ein Morgen, von dem erst Phantasie und Hoffnung sich ein Bild 
machen. Da ist Zeit nicht Zyklus, sondern Vektor.“ ® Auch sedentäre Stämme können plötz- 
lich Geschichte erleben. Wird dieses Erlebnis durch Eroberung und Kolonisation erweckt, 
so sind die daraus resultierenden eschatologischen Vorstellungen von Emotionen gegen 
die Kolonisten bestimmt. 

Die im Vorhergehenden referierten Verhandlungen des Marburger Kongresses mögen, 
obwohl ihre Auswahl begrenzt und, bei dem gleichzeitigen Arbeiten in verschiedenen 
Sektionen, vor dem Erscheinen der Kongreßakten stets unvermeidbaren Zufälligkeiten 
unterworfen bleibt, doch einen ersten Eindruck von Reichhaltigkeit und Lösungsversuchen 
gerade heute entscheidender religionswissenschaftlicher Probleme geben, deren weitere 
Durchdenkung und Erarbeitung eine bleibende Forschungsaufgabe ist. 


8 Vgl. hierzu G. Lanczkowski, op. cit. Anm. 6, S. 52ff.; das Referat von V. Maag erscheint in 
erweiterter Fassung in diesem Jahrbuch. 
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Von 
WERNER EICHHORN 
Tübingen 


Es ist wohl selbstverständlich, daß von einer Arbeiterbewegung nicht die Rede sein kann 
ohne eine im sozialen Sinne erzogene, aufgeklärte und organisierte Arbeitschaft. Mit 
anderen Worten, jede Arbeiterbewegung hat als Voraussetzung die Entstehung eines mo- 
dernen Proletariats. Aus den einschlägigen Darstellungen erhält man nun den Eindruck, 
als ob vielfach die Ansicht bestehe, daß in China ein solches Proletariat mit dem Einbruch 
der europäischen Maschinentechnik und der damit verbundenen neuen Industrie- und 
Wirtschaftsform sozusagen von selber entstanden sei. Es ist aber meiner Ansicht nach so, 
daß die neuzeitliche ausländische und chinesische Unternehmerschaft die Arbeiter und 
Arbeitsverhältnisse, wie sie sich in China anboten, übernahm und wahrscheinlich meist 
nach Möglichkeit auf dem vorgefundenen Stand festzuhalten suchte. Faktisch war ja die 
billige Arbeitskraft mit ein Hauptanreiz für die Gründung kapitalistischer Unternehmen 
in China. Der Zustand, der sich im allgemeinen herausbildete, sah, soweit ich es beurteilen 
kann, etwa so aus: Eine kleine Anzahl meist der einheimischen Handwerkerschaft ent- 
nommener, qualifizierter, chinesischer Arbeiter, durch die man die fremden Arbeiter zum 
fünften Teil von deren Lohne ersetzen konnte, und diesen unterstellt eine Schar von mehr 
oder weniger ungelernten, analphabetischen Arbeitern, Arbeiterinnen und Kindern, deren 
Stellung und Behandlung sich ohne große Übertreibung mit der von Leibeigenen oder 
Sklaven vergleichen ließ. Es ist z. B. charakteristisch für die Zustände, daß in den Fabriken 
und Bergwerken meist nach dem alten chinesischen Kalender ohne Sonntage und mit nur 
wenigen Feiertagen gearbeitet wurde. 


I. Vorbedingungen 


Die alte chinesische Arbeiterschaft, wie sie die Fremden vorfanden, bildete das End- 
produkt einer sozial-historischen Linie, die man heute meist mit dem Worte „feudalistisch“ 
umreißt und die außerhalb des Rahmens dieser Arbeit liegt. Die Entstehung eines Prole- 
tariats im modernen Sinne des Wortes innerhalb der chinesischen Arbeiterschaft aber ge- 
schah in einem teilweise höchst schmerzhaften und stürmischen Umformungs- und Erzie- 
hungsprozeß. Innerhalb der Arbeiterschaft Chinas stellte es eine Minderheit und Elite dar. 

Leider haben wir heute nur ein recht lückenhaftes und ungenaues Bild von den Arbeits- 
verhältnissen in China während der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts, d. h. eben zu der 
Zeit, als die europäisch-amerikanische Technik in China einzudringen begann. Diese Ver- 
hältnisse weisen dazu große Verschiedenheiten auf, die bedingt sind durch lokale Tradi- 
tionen und Gewohnheiten in den einzelnen Landesteilen sowie durch den speziellen Cha- 
rakter der Berufsgruppen. Jede Aussage, die über diese Verhältnisse gemacht wird, 
beschränkt sich also von vornherein auf eine bestimmte Lokalität, Berufsgruppe und Zeit. 


30 


Zur Vorgeschichte der chinesischen Arbeiterbewegung 


Trotzdem wurden natürlich, besonders neuerdings, Anstrengungen gemacht, diese Fra- 
gen zu klären und einen Begriff von den Arbeits- und Lebensbedingungen sowie der 
ungefähren Zahlenstärke der werktätigen Bevölkerung Chinas im Ausgang des 19. und 
Beginn des 20. Jahrhunderts zu gewinnen. So veranstaltete z. B. die Textilabteilung des 
Nankinger Natur- und Geschichtsmuseums eine Reihe von Sitzungen mit etwa 100 älteren 
Textilarbeitern und Färbern, in denen diese über die Arbeitsverhältnisse in den Webereien 
und Färbereien in Nanking zur Zeit ihrer Jugend (d. h. vor 1910) befragt wurden. 


Die alte Webereiindustrie von Nanking war damals bereits im Abnehmen. Es heißt, 
daß in der Zeit um 1736—1820, der Blütezeit der Ch’ing-Dynastie, dort etwa 30000 
Handwebstühle in Betrieb waren, gegen Ende der Dynastie aber bloß noch zwischen 
12000 und 13000. Wahrscheinlich machte sich die aufkommende Konkurrenz der mecha- 
nischen Webstühle in den Küstenstädten bemerkbar, von denen um 1910 ungefähr 7600 
in Betrieb gewesen sein mögen. Die alten Arbeitsverhältnisse aber blieben, wie sie waren, 
und wir erfahren darüber folgendes: 

Weitaus der größte Teil der Weber und Färber kamen aus den umliegenden Land- 
bezirken. Es gab eine Art Bauernregel, die lautete: „Ein Halbjahr Dorfarbeit, ein Halb- 
jahr Handwerk.“ Das Spezialistentum für besondere Webarbeiten und Färbemethoden 
war hoch entwickelt und wurde in örtlich begrenzter Tradition vererbt. Weber und Färber 
begannen zunächst als Lehrlinge und wurden allmählich zu ausgelernten Handwerkern 
herangebildet. Alle Familienmitglieder halfen bei der Arbeit, was natürlich die im Akkord 
bezahlte Leistung erhöhte. 

Hinsichtlich der Webarbeit gab es zwei Methoden der Arbeitssuche. Die Satinweber 
versammelten sich am frühen Morgen an einem bestimmten Ort in der Nord- und in der 
Südstadt. Manchmal fanden sich an jeder dieser Stellen 20—30, manchmal auch nur 2—3 
Arbeitssuchende ein und warteten darauf, gemietet zu werden. Die Brokatweber dagegen 
begaben sich in bestimmte Teehäuser. Gewöhnlich wurden sie dort von einem der Kellner 
einer Befragung über den Zweck ihres Besuches unterzogen, da sich neben Weberei- 
arbeitern auch Transportarbeiter und kundensuchende Seidenhändler in diesen Häusern 
einfanden. Wenn sich ergab, daß es sich um einen arbeitsuchenden Weber handelte, 
gab der Kellner dies an einen Webereiunternehmer weiter. Dieser bezahlte für den 
Arbeiter die Zeche und nahm ihn mit sich in seinen Betrieb. Oftmals wurde diese An- 
werbung nicht vom Betriebsinhaber persönlich vorgenommen. Die größeren Firmen (hao- 
chia) harten dazu besondere Beauftragte, sogenannte „Straßenläufer“, oder die Kellner 
in den von den Arbeitsuchenden frequentierten Teehäusern. 

Es gab ferner einen Unterschied zwischen auf Zeit und auf Dauer angestellten Web- 
arbeitern. Erstere wurden von Tag zu Tag nach Ableistung ihrer Arbeit ausgezahlt und 
waren meistens Saisonarbeiter. Unter ihnen gab es ein Sprichwort: „Ist Kraut und Salz 
im Topf gericht’, dann suche Werk bei Lampenlicht“, d. h. nach Einbringen der Ernte 
Handwerksarbeit in der Stadt. Die Dauerarbeiter konnten auf Wunssch sofort nach An- 
heuerung einen kleinen Betrag als Vorschuß erhalten, hinsichtlich dessen die Regel galt: 
Tritt der Arbeiter vom Arbeitsvertrag zurück, dann ist der Betrag-zurückzuerstatten; 
tritt der Lohnherr vom Vertrag zurück, erfolgt keine Rückerstattung. Die Lohnhöhe aber 
war für beide Arten der Arbeiter dieselbe, nämlich Akkordlohn, der je nach Art und 
Qualität des Produktes zwischen 0,7 und 1,9 Yüan (Effektivlohn) pro Produktions- 
einheit schwankte. Ebenso erhielten beide Arbeiterkategorien ihre tägliche Verpflegung 
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vom Arbeitgeber, drei hauptsächlich aus Reisbrei bestehende Mahlzeiten. Färber wurden 
im Unterschied von den Webern per Jahr ausgezahlt, und ein geschickter alter Arbeiter 
brachte es auf 130-140 Yüan, Lehrlinge kamen auf 30 Yüan und mehr. Es gibt eine 
Reihe von Fällen, die deutlich zeigen, daß die Arbeiter jener Zeit gegen Maßnahmen, die 
ihnen ungerecht erschienen, oder gegen Lohnkürzungen in kollektiver Weise aufs nach- 
drücklichste und oft mit Erfolg protestierten. 

Hauptrolle im Textilgeschäft jener Zeit spielten die großen Firmen, deren Inhaber 
ihr Kapital zum Ankauf von Rohmaterial und Webstühlen sowie zur Bezahlung der 
gemieteten Arbeitskräfte benutzten. Sie unterhielten außerdem vielfach in anderen 
Städten Absatzläden für ihre Produkte. Ihre Geschäftsführung war wohlorganisiert. Sie 
hatten im allgemeinen zwei Warenprüfer, die die Fertigware sortierten, ein bis zwei 
Rechnungsführer, einen Aufseher für den Transport der Rohstoffe und Waren, einen Auf- 
seher der Spinnerei und Weberei sowie mehrere Leute für Außengeschäfte. 

Neben diesen Firmen aber gab es nun eine Anzahl von Webern, die eigene Webstühle, 
aber kein Kapital zum Ankauf von Rohmaterialien und zur Betriebsführung besaßen. 
Diese gingen meist mit den Firmeninhabern einen Vertrag auf Überlassung von Roh- 
materialien ein. Auf ihren Fertigfabrikaten erschien dann die Marke des Firmeninhabers. 
Beim Vertragsabschluß erhielten sie eine kleine Anzahlung und nach Lieferung der ein- 
wandfrei befundenen Fertigware den vollen Lohnbetrag. Diese Verträge nun waren Leih- 
verträge und erforderten wieder die Einschaltung von Mittelsmännern, die die Kontrolle 
und Garantie der Vertragserfüllung übernahmen. 

Es gab auch Kleinunternehmer mit mehreren Webstühlen. An einem dieser arbeiteten sie 
selber, während die anderen von gemieteten Arbeitskräften bedient wurden. Manche dieser 
Kleinunternehmer arbeiteten völlig auf eigene Rechnung, andere lieferten ihre Fertigware 
an eine der Firmen, andere arbeiteten direkt unter einer Firma mit von dieser geliehenem 
Kapital. Es versteht sich von selbst, daß in Krisenzeiten viele dieser Kleinbetriebe von den 
Firmen geschluckt wurden. 

Die Firmen waren natürlich an Größe sehr verschieden. Die kleineren besaßen etwa 
200, die größeren bis 600 Webstühle. Die Anzahl der Weber in Nanking wird für jene 
Zeit mit etwa 8250 angegeben. 

Neben diesen Privatunternehmen gab es auch bereits seit der Ming-Zeit (1368— 1644) 
eine amtlich-kaiserliche Textilmanufaktur. Diese arbeitete in der Hauptsache für den 
Hofbedarf, hatte jedoch auch eine Abteilung, die die Öffentlichkeit belieferte. Die Weber 
dieses Staatsbetriebes waren Staatsbeamte, unterstanden Webereiaufsehern und wurden 
auf besonderen Listen geführt. Sie erhielten eine monatliche Reiszuteilung. Ein Amts- 
weber soll damals ein bis zwei Webstühle unter sich gehabt haben und erhielt pro Web- 
stuhl jährlich etwa 216 kg Reis, sowie 24 Yüan Geld. Wenn man seine Arbeit benötigte, 
wurde ihm das Rohmaterial für diese zugeteilt, und er mietete dann seinerseits wieder 
Hilfskräfte, die für eine in 33 Arbeitsstunden vollendete Produktionseinheit 0,90 Yüan 
und mehr erhielten. Nach Beendigung der Arbeit wurden diese Hilfskräfte wieder ent- 
lassen. Die gesamte amtliche Weberei in Nanking unterstand einem Oberaufseher, genannt 
„Hallenchef“, der nebenbei eine Anzahl eigener Webstühle laufen hatte. 

Eine wichtige Stellung in diesem Produktionssystem hatten natürlich die Transport- 
arbeiter. Es soll deren damals in Nanking etwa 600 gegeben haben, die in zwei großen 
Bünden (pang), dem Nordstadt- und Südstadtbund, organisiert und in vier Verbände 
(hong) geteilt waren. Jeder Verband unterstand einem Leiter, der die Arbeiten verteilte. 
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War ein Arbeiter für eine bestimmte Zeit von der Staatsmanufaktur gemietet, so erhielt 
er für arbeitslose Tage zwar keinen Lohn, wohl aber Verpflegung. 

Zur Frage der Entlohnung möchte ich ergänzend bemerken, daß wahrscheinlich die 
Arbeiter nebenbei, soweit das anging, mit Werkmaterial auf eigene Rechnung arbeiteten. 
Dies entsprach den allgemeinen Gepflogenheiten jener Zeit und wurde, solange es ein 
bestimmtes Maß nicht überschritt, stillschweigend geduldet. 

Aus diesen zwar mangelhaften und teilweise nicht sehr klaren Angaben erhalten wir 
jedoch deutlich eine bestimmte Vorstellung, nämlich die, daß die private Produktions- 
ordnung der ausgehenden Ch’ing-Zeit ursprünglich auf dem kleinen Handwerksbetrieb, 
bestehend aus Meister, Gesellen und Lehrlingen, basierte, der ebenso wie die Staats- 
betriebe für den direkten Verbrauch eines größeren oder kleineren Kundenkreises arbeitete, 
und daß ferner ein Prozeß im Gange war, durch den diese Kleinbetriebe unter Firmen, 
die wahrscheinlich im Besitz von Familien oder Sippen waren, zu größeren Einheiten zu- 
sammengebracht wurden. Aber auch die Tatsache, daß diese Firmen durch ihre Verkaufs- 
filialen über das Stadtgebiet hinausreichten, änderte wohl nichts Wesentliches daran, daß 
die Produktion im allgemeinen auf einen begrenzten Abnehmerkreis zugeschnitten war. 
Dies Prinzip gilt höchstwahrscheinlich auch für die anderen Produktionszweige jener Zeit. 
Noch um 1945 wird in der Provinz Kansu aus Gruben geförderte Kohle direkt am Wege 
zum Verkauf feilgeboten, und die Produktion richtet sich ganz nach dem so erzielten 
Absatz. Ich selbst habe (1933—1934) in Peking erlebt, daß der Druck eines größeren 
Werkes mit den alten Druckplatten nur dann vorgenommen wurde, wenn ein Kunde 
danach verlangte. 

Es bedarf nun keiner großen Phantasieanstrengung, um zu verstehen, daß der Ein- 
bruch einer auf Maschinenarbeit beruhenden Produktion, die auf möglichst schnellen und 
großen Absatz ausging, diese Ordnung erschüttern und im Bereich der Küstenstädte, in 
denen sich die neue Industrie konzentrierte, verändern und teilweise ausschalten mußte. 
Besonders betraf dies natürlich die neben den Handwerksbetrieben weitverbreitete Heim- 
industrie. So lesen wir z. B. in Chiang Monlin’s „Tides from the West“, wo ländliche Ver- 
hältnisse in Chekiang unter dem romantischen Gesichtspunkt des wirtschaftlich gesicherten 
Grundbesitzers geschildert werden: „Die Frauen hörten auf zu spinnen und zu weben, da 
die fremden Textilien um vieles billiger und auch besser waren ... Viele arbeiteten für den 
Export nach Amerika Haarnetze und gehäkelte Mundtücher.“ 

Eine wichtige Anderung erlitt meiner Ansicht nach die Entlohnung. Ich meine damit 
nicht nur, daß jetzt, da die Maschinen das Arbeitstempo bestimmten, der Akkordlohn viel- 
fach in Tages- und Stundenlohn umgewandelt, sondern daß der Lohn infolge von Be- 
schränkung auf Auszahlung in Geld faktisch verringert wurde. In Fortfall kamen natür- 
lich in erster Linie die kleinen „Extraverdienste“ durch Material- und Warenunterschla- 
gung. Wir erfahren z. B., daß in den Seidenspinnereien sogenannte „Konfiszier-“ oder 
„Durchsuchungsfrauen“ angestellt waren, die nach Werkschluß die Arbeiterinnen nach 
Seidenfäden durchsuchten, die diese, an ihrem Körper verborgen, auszuschmuggeln ver- 
suchten. Es ist ohne weiteres anzunehmen, daß in allen anderen Werken ähnliche Siche- 
rungsmaßnahmen eingeführt wurden. In Fortfall kam auch in vielen Fällen die Ver- 
pflegung, und es ist fraglich, ob diese immer durch einen entsprechend höheren Lohn 
ersetzt wurde. Li Ta-chao! teilt z. B. in einem kurzen Bericht über die Lage der Gruben- 
arbeiter in T’ang-shan (1919) mit, daß bei 0,20 Yüan Tageslohn die Verpflegung von den 


1 Gesammelte Werke (Peking 1959). 
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Arbeitern selbst gestellt werden mußte. Tatsächlich läßt sich feststellen, daß sich die Lebens- 
haltung der chinesischen Arbeiterschaft, besonders nach 1911, merklich verschlechterte. 

Ein anderer Faktor, der im Zusammenhang mit der Lohnfrage und der Arbeiterbewe- 
gung überhaupt eine wichtige Rolle spielt und hier erwähnt werden muß, ist die eigen- 
tümliche Bevölkerungslage Chinas. Vielleicht auf Grund der beinahe religiös-fanatischen 
Bevorzugung männlichen Nachwuchses und der daraus folgenden Vernachlässigung weib- 
licher Kinder war es nämlich so, daß es zu allen Zeiten der Geschichte in China mehr 
Männer gab als Frauen. Obgleich sich in letzter Zeit das Verhältnis auszugleichen begon- 
nen hat, ergibt doch die Volkszählung vom Juni 1953 noch einen Überschuß von fast 
21 Millionen Männern über die Frauen bei einer Gesamtbevölkerung von rund 602 Mil- 
lionen. Zwischen 1928 und 1935 dagegen waren es über 37 Millionen mehr Männer bei 
einer Gesamtzahl von rund 438 Millionen. Natürlich ist die Überschußrate nicht überall 
gleich. Wir haben 1928—1935 z. B. in der Stadt Nanchang (Kiangsi) ein Verhältnis von 
171,3 Männern auf 100 Frauen, in der Provinz Yünnan dagegen nur 106,9 zu 100. Ganz 
allgemein bedeutet dies aber, daß in China ständig eine Masse von 10—15 und mehr 
Millionen erwachsener arbeitsfähiger Männer keinerlei Aussicht hatte, sich zu verheiraten 
und durch Familiengründung seßhaft zu werden. Da sie dazu meist in einer Lage waren, 
die sie zwang, jede Existenzmöglichkeit zu ergreifen, und somit zu willigen Instrumenten 
in den Händen all derer wurden, die ihnen eine solche bieten konnten, stellten sie ein 
dauerndes Hauptunruheelement dar. Nur ein Teil dieser Überschußmänner wurde von den 
Armeen der Militärmachthaber, die ja ständig mit Finanzierungsschwierigkeiten zu kämp- 
fen hatten, absorbiert. Die Mehrzahl trieb sich in den Städten umher, wo sie versuchten, 
als Fabrikarbeiter, Kuli usw. unterzukommen oder, wenn möglich, auszuwandern. Hin- 
sichtlich der Lohngestaltung bildeten sie eine Reserve allerdings meist ungeschulter 
Arbeiter, die jede dauernde Erhöhung der Löhne über das Existenzminimum hinaus so 
gut wie unmöglich machte, sosehr sich auch später die Gewerkschaften durch Forderung 
von Mitbestimmungsrecht bei Neuanstellungen usw. dagegen zu wehren suchten. Wenn 
wir darum von einer Zunahme der chinesischen Arbeiterschaft lesen, ist im Auge zu behal- 
ten, daß dies immer nur eine Verringerung der auf Arbeit Wartenden bedeutet. Es war 
den Werk- und Betriebsleitungen ein leichtes, jederzeit die Kräfte zu werben, die sich in 
dieser oder jener Weise gegen die erstarkende Arbeiterbewegung verwenden ließen. 

Der Hauptstrom dieser überzähligen Männer kam aus den Landkreisen. Es waren in 
der Hauptsache Bauernsöhne, die kein Unterkommen finden konnten und deshalb in die 
Städte abströmten. 

Zu diesem Männerüberschuß kommt nun noch eine andere Art der Abwanderung aus 
den Landbezirken, die besonders zu Zeiten großer Naturkatastrophen oder infolge von 
Bürgerkriegsunruhen die Form von Massenflucht annimmt. Von dieser Art „Landflucht“ 
erhalten wir einen Begriff durch eine von der Nankai-Universität (Tientsin) im Jahre 
1938 veranstaltete Befragung von 1149 Familien, die in der Zeit von 1878—1930 aus 
69 Landkreisen in Shantung abwanderten. Bei weitem der geringere Teil, nämlich 10% 
der Abwanderungen, fällt in die Zeit vor 1910, was zum Teil auch wohl damit zusam- 
menhängen könnte, daß zur Zeit der Ch’ing-Dynastie das Überschreiten der Provinz- 
grenzen mit viel Schwierigkeiten verbunden war. Von den restlichen 900/, fallen mehr 
als die Hälfte in die Zeit des berüchtigten Generals Chang Tsung-ch’ang und der Bürger- 
kriege von 1924—1930. Hauptgrund der Abwanderung, nämlich in 690/, der Fälle, war 
wirtschaftliche Bedrängnis (d. h. Schulden), an zweiter Stelle bereits aber folgen Abwan- 
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derungen infolge der Unmöglichkeit, Arbeit zu finden (49,5/0), und wegen Natur- und 
Militärkatastrophen (27,3°/). Zum Unterhalt einer fünfköpfigen Familie in Shantung 
werden etwa 20 mou (1 mou = 614 qm) benötigt. Eine Untersuchung im Jahre 1932, die 
mit 3374 Bauernfamilien in 3 Landkreisen veranstaltet wurde, ergab, daß nur 80 0)» dieser 
Familien eigenen Landbesitz hatten und meist infolge wiederholter Erbteilung keine ein- 
zige dieser Familien über eine Produktionsfläche verfügte, die 10 mou überstieg. Folge 
war, daß 50° und mehr des Unterhaltes dieser Familien aus anderen Quellen (Heim- 
industrie etc.) kommen mußten. Alle Familien hatten Schulden. Jede Verringerung des 
Einkommens führte deshalb zum Zusammenbruch. Ein Strom der Abwanderung ergoß 
sich in die Nachbarprovinz Kiangsu, die trotz wesentlich höherer Bevölkerungsdichte 
infolge rascher Entwicklung der Industrie mehr Arbeitsmöglichkeiten bot. Die Mehrzahl 
der Auswanderer aber strömte in die Nordostprovinzen, wo sie als Mietsknechte, Arbeiter 
und Kuli ein Unterkommen suchten. In den Jahren 1927—1929 gab es dort mehr als 
3 Millionen Einwanderer, von denen 800/o aus Shantung stammten. Die Handelskammer 
in Harbin hatte in diesen Jahren einen Durchgang von über 100.000 hilfsbedürftigen Per- 
sonen (79°/o aus Shantung). 

Ich glaube, daß durch diese Angaben die schwierige Lage am chinesischen Arbeitsmarkt, 
der beständig von fluktuierenden Massen der Arbeitsuchenden belagert wurde, einiger- 
maßen verständlich wird. Die Unternehmer zogen, wie nicht anders zu erwarten, Arbeiter 
aus Hungergebieten, die sich ihren Bedingungen fügen mußten, den anderen vor. 

Eine natürliche Folge der oben geschilderten Zustände war ein Existenzkampf in den 
unteren arbeitenden Schichten Chinas von uns unvorstellbarer Härte, in dem wie auch 
anderswo die übelsten Elemente an die Oberfläche kamen. Und in diesem Zusammenhang 
muß ein anderes Merkmal der chinesischen Gesellschaft erwähnt werden, das Geheim- 
bundwesen. Die Geheimbünde hatten während der Ch’ing-Dynastie ihren Zweck als 
Sammelpunkte der politischen Opposition und gegenseitige Hilfsorganisationen in Not- 
zeiten erfüllt. Mit dem wirtschaftlichen und politischen Verfall der Dynastie und beson- 
ders nach 1911 nahmen sie mehr und mehr den Charakter von Verbrecherbanden im Stile 
von Tammany Hall und Volksausplünderungsorganisationen an. Die wichtigsten Bünde 
(pang) waren die der Transportarbeiter (Zieher und Schlepper), die sich unschwer auf 
alte Salzschmugglerorganisationen zurückverfolgen lassen. Sie bildeten anderen ähnlichen 
Verbänden und besonders den lokal begrenzten Handwerkergilden gegenüber ein über die 
Provinzgrenzen hinüberreichendes, verbindendes Element, das in dieser Weise erst wieder 
in dem aus anderem sozialem Hintergrund heraus entstandenen allchinesischen Gewerk- 
schaftsbund ein Gegenstück findet. Die Schwerpunkte dieser Bünde lagen natürlich in den 
großen Knotenpunkten des chinesischen Transportsystems, wie Nankıing, Yangchou usw. 
Dort beherrschten sie das Transportwesen absolut, und es war unmöglich, anders als durch 
ihre Vermittlung und zu den von ihnen festgelegten Bedingungen Arbeit zu erhalten. Der 
Hauptteil des Verdienstes der Transportarbeiter mußte an den Bund abgeführt werden. 
Wir erfahren z. B., daß in Swatou, wo die Sippe Li das Transportwesen kontrollierte, die 
Aufteilung des Arbeitseinkommens so war, daß 55°/o an die obere Führung abgeliefert 
werden mußten, 33°/o deren Unterorgane beanspruchten und die restlichen 12°/o die 
Arbeiter unter sich verteilen durften. Dazu aber kamen noch eine Reihe von Sonder- 
erhebungen. So mußte z. B. ein bestimmter Betrag zur Bestechung von Regierungsbeamten 
aufgebracht werden, oder der Bundesführer erhielt ein Geburtstags- oder Neujahrsgeschenk. 
Die Gelder dafür wurden natürlich den vom Bund beherrschten Arbeitern abgepreßt. Da 
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die Führer meistens auch noch Besitzer von Spielhäusern, Bordellen und Opiumkneipen 
waren, fiel ihnen auf indirekte Weise nochmals ein großer Teil der den Arbeitern tat- 
sächlich überlassenen Gelder zu. Die verschiedenen Bünde — im Gebiet von Nanking 
soll es etwa 18 gegeben haben — versuchten oft, sich in blutigen Kämpfen gegenseitig aus- 
zuschalten. Kein Arbeiter konnte freiwillig aus einem Bunde austreten. Es gab für solche 
und ähnliche Fälle durch Los bestimmte „Rollkommandos“, die vor Mord nicht zurück- 
schreckten. Die Führer der größerren Bünde, so heißt es, hatten in ihren Häusern beson- 
dere Räume, in denen Gerichtssitzungen über Mitglieder abgehalten, und andere, in denen 
diese geprügelt, hingerichtet oder gefangengehalten wurden. Viele solcher Bünde wurden 
später von ihren Führern in „Gewerkschaften“ umgewandelt und bestanden unter neuem 
Namen in alter Weise weiter. Erst die kommunistische Regierung begann, mit diesen Zu- 
ständen aufzuräumen. 

Die meisten Arbeiten über die Arbeitslöhne in China? haben darum nur theoretisches 
Interesse, denn es ist in den meisten Fällen durchaus ungewiß, wieviel der Lohnsumme 
tatsächlich in die Hände derer, die die eigentliche Arbeit leisteten, gelangte. 

Auch die soziale Schicht der Zwischenverdiener, die, wie wir oben gesehen haben, be- 
reits unter dem Handwerksproduktionssystem in Form von Anwerbern, Vermittlern, 
Garanten usw. in Erscheinung trat, erhielt jetzt bei sich ständig erweiterndem Abstand von 
Produktionsdirektion, Arbeitern und Verbrauchern in zunehmenden Maße Gelegenheit, 
sich zu entfalten, um so mehr, da die Organisation, Direktion und Oberaufsicht der neuen 
Produktionsweise oft in Händen von Ausländern lagen, die nicht nur durch Sprache und 
Lebenshaltung, sondern fast noch mehr durch einen Wall von Einbildung und Vorurteil 
von den Chinesen getrennt waren. So wie der fremde Geschäftsmann die Ausführung 
seiner Geschäfte dem Komprador überließ, hatte der ausländische Werkleiter seinen 
chinesischen Oberaufseher, den Number One. Unter diesem wiederum entwickelte sich eine 
wahre Hierarchie von Unteraufsehern, Vorarbeitern usw., die in der Regel ihre Stellung 
dazu benutzten, die unter ihnen Arbeitenden nach Kräften zu erpressen. 

Diese Elemente waren es, die eigentlich die direkten, unmittelbaren Feinde der Arbeiter 
bildeten, während Unternehmer, Kapitalisten und Militärmachthaber, die dem ganzen 
System den legalen und moralischen Rückhalt gaben, nur weit im Hintergrund erschienen. 
Es kostete die chinesische Arbeiterschaft viel Zeit, dies klar zu erkennen und mit der 
Schaukelpolitik dieser Mittelschicht fertig zu werden. 

Wohl die übelste Erscheinung in diesem Zusammenhang war die Kontraktarbeit. Dies 
war neben der Saisonarbeit das gebräuchlichste Vorgehen, durch welches das Landvolk 
in eine Industriearbeiterschaft umgeformt wurde. Wir besitzen dazu eine sehr bekannt 
gewordene Darstellung, betreffend die Kontraktarbeiterinnen in den Naigai-Wata-Baum- 
wollspinnereien in Shanghai, aus der Feder des bekannten Theaterschriftstellers HsiaYen°, 
durch die deren Arbeits- und Lebensverhältnisse ins Licht der Offentlichkeit gerückt wur- 
den. Sie verdiente vielleicht, in vollständiger Übersetzung wiedergegeben zu werden. Das 
Material dieses Tatsachenberichtes wurde vom Verfasser in monatelanger Arbeit von den 
Arbeiterinnen selbst und durch eigene Anschauung gesammelt. Die Darstellung bezieht 
sich allerdings auf die Jahre kurz vor 1936, als die KMT (Kuomintang) und die Spinnerei- 


2 Zum Beispiel Arndt, Shen, Lo: Der Arbeitslohn in China (Leipzig 1937). Der erste in dieser Samm- 
lung publizierte Aufsatz von P. Arndt ist ein geradezu klassisches Beispiel pseudogelehrten Unsinns. 

® In: Wenhsüeh tso-p’in hsüan-tu (Shanghai 1949) sowie Sonderdruck „Pao-shen-kung“ der 
Kung-jen ch‘u-pan-sh& (Peking 1959). 
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direktionen bereits mit großem Erfolg die Streikwelle der Jahre 1925—1927 gebrochen 
hatten. Die ständig zunehmende Einführung von Kontraktarbeiterinnen anstelle organi- 
sierter Freiarbeiter war eines der wirksamsten Mittel, die Wiederholung der Streiks zu ver- 
hindern. Kontraktarbeiterinnen gab es jedoch auch vor dieser Zeit. Sie stellen, wie bereits 
angedeutet, den Übergang dar vom Landvolk zum städtischen Industrieproletariat. 

Gewöhnlich begab sich der Kontraktunternehmer, genannt „Baofandso („Reiskontrakt- 
agent“) oder auch einfach Laoban* („der Alte, the boss“), auf Veranlassung der Spinne- 
reien und von diesen mit Reisegeld, unter Umständen auch mit dem nötigen Anfangs- 
kapital versehen, aufs Land in seinen Heimatbezirk oder in eines der Katastrophen- 
gebiete. Es war ihm dort ein leichtes, die Eltern minderjähriger Mädchen, für die sowieso 
wenig oder keine Verwendungsmöglichkeit bestand und die oft buchstäblich dem lang- 
samen Verhungern entgegengingen, zu bereden, ihm die Kinder zu überlassen. Es geschah 
dies durch einen gewöhnlich auf drei (manchmal aber auch auf weniger) Jahre geschlos- 
senen Kontrakt, der dem Laoban das Recht gab, nach Gutdünken über die Mädchen zu 
verfügen, da in China seit alters Vermietung nicht nur einen bestimmten Umfang der 
Arbeitskraft, sondern nach feudalistischer Gepflogenheit die gesamte Person des Gemiete- 
ten betraf. Die an die Eltern gezahlte Entschädigung schwankte zwischen 20 und 40 Yüan 
und wurde teils bei Abschluß des Vertrags, teils nach dessen Ablauf ausgezahlt. Um 1924 
gab es auch Kontrakte über Kinder abwärts bis zu 7 Jahren, nach denen die Eltern 2 Yüan 
monatlich erhielten, während der Laoban imstande war, aus den Kleinen einen Rein- 
verdienst von etwa‘4 Yüan per Monat herauszupressen. Die Verpflichtung des Kontrakt- 
halters bestand in der Gewährung von Wohnung und Unterhalt, „Leben, Tod und Erkran- 
kungen sind als Fügung des Himmels zu betrachten“. Dafür erhielt er über 60/0 des 
Arbeitseinkommens der Kontraktopfer. Ja in vielen Fällen war er im Besitz der Lohnkarten 
der Kontraktarbeiterinnen, die Lohnzahlung erfolgte an ihn direkt, und die Arbeiterinnen 
erhielten überhaupt kein Geld zu Gesicht. Es war nun natürlich so, daß der Laoban seine 
Unterhaltskosten auf ein Mindestmaß beschränkte, dagegen aber das Letzte an Arbeits- 
kraft aus den ihm anvertrauten Mädchen herausholte. Und ich glaube, daß Asia Yen 
keineswegs übertreibt, wenn er angibt, daß nur zwei Drittel von diesen die drei Kon- 
traktjahre überlebten. Die Unterbringung z. B. erfolgte in an die Fabrik angeschlossenen 
und durch Umfassungsmauern von jeder Kommunikation mit der Umwelt abgeschlossenen 
Gebäuden, in denen 16—17 der gewöhnlich im Pubertätsalter stehenden Mädchen in einem 
Raum von etwa 2,50 m Breite und 4,30 m Länge untergebracht waren. In diesem Raume 
wurden auch die Mahlzeiten eingenommen auf Tischen, die während der Nacht an den 
Wänden aufgehängt waren. Als sanitäre Einrichtung diente für jeden Raum ein Kübel, 
der an jedem Morgen von zwei Mädchen entleert werden mußte. Es gab aber auch Unter- 
künfte, in denen Latrinen an die Ausgänge (wegen Platzersparnis) eingebaut worden 
waren. Während einer Feuerpanik wurden in einer solchen Unterkunft einmal mehrere 
Mädchen im Ringen um den Ausgang erdrückt. Der Laoban, der wiederholt auf das Un- 
zulässige dieser Anordnung aufmerksam gemacht worden war, kam mit leichter Strafe 
davon. 

Es gab in jedem der aus zwei Stockwerken bestehenden und zwei Schlafräume ent- 
haltenden Unterkunftsgebäude einen einzigen Kran für Wasch- und Kochwasser. In einem 
Komplex von 80 Gebäuden waren über 2000 Kontraktarbeiterinnen nebst den Laoban, 


4 Diese Transkription entspricht der Aussprache. Die korrekte Transkription nach Wade wäre 
Paofantso und Laopan. 
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deren Familien sowie eine Anzahl von Werkdienern und Aufsehern untergebracht. Die 
Laoban zahlten der Fabrikleitung für ein Haus eine monatliche Miete von 5 Yüan. Haupt- 
speise der Arbeiterinnen war ein ihnen am Morgen und Abend ohne jede Abwechslung 
verabfolgter, aus dem Sediment von Sojabohnenmilch bestehender Brei, der meist von den 
Mädchen selber gekocht wurde. Während der Arbeit wurde ihnen vom Laoban einmal 
täglich trockene Verpflegung in den Fabrikraum geliefert. Die Ernährung war unzuläng- 
lich und die Nachtruhe in den überfüllten, von Fäkaliengeruch und allerlei Ausdünstungen 
erfüllten Unterkunftsräumen eine fragwürdige Angelegenheit. 

Der Arbeitstag der Arbeiterinnen begann morgens um 415 Uhr mit Aufräumen der 
Quartiere und Einnahme der Morgenmahlzeit. Um 5 Uhr wurden sie unter Aufsicht in 
die Werkräume der Fabrik geführt. Die Arbeit dauerte mit kurzer Unterbrechung für die 
Einnahme des Mittagsmahles bis 5 Uhr nachmittags. Um 6 Uhr wurden sie wieder in die 
Unterkunft zurückgebracht. Nach Ende der Fabrikzeit hatten die Arbeiterinnen gewöhn- 
lich noch für den Laoban und dessen Angehörige allerlei Privatarbeiten auszuführen. Die 
Arbeit in der Spinnerei ging vor sich in einer Temperatur, die im Sommer nicht selten 
45—46 Grad Celsius erreichte, in einer Atmosphäre, die erfüllt war mit Wasserdampf, in 
alle Öffnungen und Poren eindringendem Baumwollfaserstaub und ohrenbetäubendem 
Lärm, den nur Pfeifsignale durchdrangen. 

Die neueingetretenen Arbeiterinnen erhielten zunächst einfache Arbeiten, wie das 
Abfegen des Baumwollstaubes, der wie ein unablässiger Schneefall alles überzog, oder 
Einlegen und Abnehmen der Baumwolle und ähnliches. Nach ein bis zwei Wochen wur- 
den sie dann in den Spinn-, Haspel- oder Rohgarnraum versetzt. Sie hatten schließlich 
Arbeiten zu übernehmen, die in den Ländern, in denen Arbeiterschutzgesetze bestehen, 
nur erwachsenen Männern übertragen werden durften. Die Bezahlung dafür war noch 
nicht einmal der dritte Teil dessen, was ein Arbeiter erhalten hätte. 

Es ist leicht zu verstehen, daß Arbeit unter solchen Bedingungen in kürzester Zeit 
zu schwerer Ermüdung führen mußte. Betriebsunfälle waren deshalb an der Tages- 
ordnung. Es soll nicht selten vorgekommen sein, daß Kinderarbeiter in den Seidenfilaturen 
vor Erschöpfung in die Kessel fielen, in denen die Kokons gekocht wurden. Für Zuspät- 
kommen, Nachlässigkeit oder Versehen bei der Arbeit, Ohne-Abmeldung-zur-Toilette- 
Gehen, Schlafen während der Arbeit usw. setzte es gewöhnlich ausgiebige Prügel seitens 
des Number One oder der Saalaufseher ab. Es kam auch vor, daß man Arbeiterinnen 
mehrere Stunden mit einem schweren Gegenstand auf dem Kopf mit dem Gesicht zur 
Wand stehen ließ. Die schwerere Strafe aber waren Lohnabzüge, denn solche betrafen 
natürlich in erster Linie den Laoban, der es nicht versäumte, seinen Unmut zum Ausdruck 
zu bringen durch mehr Prügel, Nahrungsentzug, stundenlanges Aufhängen unter den 
Armen, verbunden mit Auspeitschung u. a. m. 

Im Falle einer Erkrankung der Arbeiterinnen war von Pflege oder Rücksicht auf ihren 
Zustand keine Rede. Sie konnten vielmehr erwarten, durch Begießung mit kaltem Wasser 
und Fußtritten zur Arbeit getrieben zu werden. Arbeitsausfall bildete einen Verlust für 
den Laoban, während ein Todesfall, sofern er dadurch überhaupt in Unkosten verwickelt 
wurde, ihn sicherlich auf der anderen Seite von der Restzahlung an die Eltern der Arbei- 
terin befreite. Schwangerschaft war ein Grund zur sofortigen Entlassung. 

Kleinere Kontraktunternehmer hatten etwa 30—50, die größeren dagegen bis 150 und 
mehr Mädchen unter sich. Man hat errechnet, daß eine Arbeiterin ihrem Laoban jährlich 
ungefähr 110—120 Yüan einbrachte. Es ist deshalb keineswegs verwunderlich, daß diese 
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neben dem Kontraktgeschäft auch Gelder zu hohen Zinsen ausliehen und Besitzer von 
Teehäusern, Badeanstalten, Friseurstuben usw. waren. Manche legten das erworbene Geld 
in Feldern und Häusern an. Viele von ihnen oder sogar die meisten waren Mitglieder von 
Geheimgesellschaften, besonders der berüchtigten Ch’ing-pang. 

Es versteht sich von selbst, daß die Mädchen von ihnen auch zu anderen Zwecken als 
Fabrikarbeit benutzt wurden. Die hübscheren wurden z. B. an Bordelle vermietet. Falls 
sie sich weigerten, dort zur Verfügung zu stehen, drohte ihnen sofortige Rücküberführung 
in die Hölle der Baumwollspinnereien. Die Wahl konnte ihnen nicht schwerfallen, zumal 
sie ja sowieso dem Laoban in jeder Hinsicht gefällig zu sein hatten. 

Strenger Abschluß der Mädchen von jeder Berührung mit der Offentlichkeit wurde 
eine besondere Spezialität der etwas später gegründeten „Anti-Kidnapping Association“, 
von der die Arbeiterinnen buchstäblich wie im Gefängnis gehalten wurden. Das Arran- 
gement war in diesem Falle so, daß ein Viertel des Arbeitsverdienstes der Mädchen an die 
Gesellschaft fiel, ein Viertel wurde von der Spinnerei für sie zwangsgespart, ein Viertel 
diente zur Deckung ihrer Unterhaltskosten und ein Viertel erhielten sie zum Ankauf von 
Kleidern usw. Nach Ablauf des dreijährigen Kontraktes hatte die Gesellschaft das Recht, 
die Arbeiterin einem Mann in die Ehe zu verkaufen. 

Diese Art der Kontraktarbeit scheint in den 30er Jahren hauptsächlich in Shanghai 
üblich gewesen zu sein. Hsia Yen schätzt, daß dort mindestens 50°/, aller Arbeiterinnen 
unter diese Kategorie fielen. Aus der Arbeit von H. D. Feng? erhalten wir für 1930 eine 
Gesamtzahl von 141518 Arbeiterinnen in den Spinn- und Webereibetrieben in Shanghai. 

Dazu kommen noch etwa 11000 Kinderarbeiter. Diese verdienten sicherlich ein eigenes 
Kapital, wennschon sie in der Arbeiterbewegung ebensowenig eine entscheidende Rolle 
spielen wie die Kontraktarbeiterinnen. Wir erfahren, daß in Shanghai die japanischen 
Fabriken 6°/o, die chinesischen 13/0, die amerikanischen 15,9°/o und die englischen 17 0/0 
Kinder unter 12 Jahren beschäftigten. Nicht enthalten sind in obiger Zahl wahrscheinlich 
die Kinder in den Hintertreppenbetrieben chinesischer Kleinunternehmer, die ihre Arbeits- 
kräfte aus den Waisenhäusern bezogen. Besonders berüchtigt waren die Werkstätten, in 
denen durch Stanzarbeit Teile für elektrische Birnen hergestellt wurden. Die Kinder 
wurden dort von bewaffneten Wachen am Entlaufen gehindert und wie Gefangene ge- 
halten. Die Arbeitszeit betrug 14 Stunden täglich. Viele der Kleinen verloren durch die 
ungeschützten Stanzmaschinen Fingerglieder. Solche, die zwei Amputationen erlitten 
hatten, wurden als unbrauchbar rücksichtslos auf die Straße getrieben. Leichen von an- 
deren, die bei der Arbeit tötlich verunglückt oder an Krankheiten gestorben waren, wur- 
den auf Müllhaufen ausgesetzt oder in den Fluß geworfen. 

Neben den Kontraktarbeiterinnen gab es in den Textilbetrieben jedoch auch Frei- 
arbeiterinnen. Sie erscheinen in Hsia Yen’s Bericht als „Außenarbeiterinnen“ und werden 
nur nebenbei erwähnt. Deshalb erfahren wir nur wenig über ihre Lebensumstände. Den 
Kontraktarbeiterinnen gegenüber bildeten sie eine gehobene soziale Klasse mit merklich 
höherer Lebensführung. Der soziale Abstand zwischen den beiden Gruppen kam deutlich 
zum Ausdruck dadurch, daß die Außenarbeiterinnen aus ihrer Verachtung der in jeder 
Hinsicht rückständigen Dorfmädchen, von denen sogar manche noch auf Krüppelfüßen 
liefen. keinen Hehl machten. 

Somit zeigt sich hier deutlich ein weiteres Hindernis der chinesischen Arbeiterbewegung, 
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nämlich soziale Abstände und Gegensätze innerhalb der Arbeiterschaft selbst, die von den 
Fabrikleitungen wohl eher gefördert als verringert wurden. Die Bemühungen um Unter- 
richt in Lesen und Schreiben und um Massenerziehung erreichten im allgemeinen wohl nur 
die Außenarbeiterinnen. 

Leider erhalten wir keinerlei nähere Angaben über diese „freien“ Arbeiterinnen, ob sie 
wie üblich in Massenquartieren untergebracht waren oder ob sie mit ihren Familien lebten 
usw. Es heißt nur, daß sie die Möglichkeit hatten, jederzeit die Arbeit niederzulegen. Ein 
Teil von ihnen waren Saisonarbeiterinnen. Aber wir erfahren nicht, ob das nun bedeutet, 
daß sie in regelmäßigen Zeitabständen auf das Land zurückkehrten. 

Hinsichtlich solcher Saisonarbeit steht aber fest, daß z. B. um 1910 sämtliche Fabriken 
im Sommer und Herbst über Arbeitermangel zu klagen hatten und die Mentalität der 
chinesischen Arbeiter überhaupt so war, daß sie sich die Fabrikarbeit als Unterbrechung 
der Landarbeit oder als Ersatz für diese ansahen. Es scheint, daß erst im Laufe des ersten 
Weltkrieges sich im größeren Umfange eine Arbeiterschaft, deren Wohl und Wehe völlig 
mit dem Betrieb verknüpft war, bildete. Die Kontraktarbeit war sicherlich ein Schritt auf 
dem Wege zu einer solchen. 

Das Verhältnis der Außenarbeiterinnen zu dem allgemein gefürchteten Number One 
war natürlich besser als das der Kontraktarbeiterinnen. Trotzdem waren aber auch sie 
gezwungen, durch häufige Geschenke sein Wohlwollen zu erkaufen. Im Falle, daß sie 
von ihm geprügelt wurden, hatten sie jedoch die Möglichkeit, nach Arbeitsschluß „Freunde 
zusammenzuholen und dann Schläge mit Schlägen zu vergelten“. 

Es versteht sich von selbst, daß die Fabrikleitungen vor allem nach den Streiks von 
1925—1927 bemüht waren, diese „freien“, das heißt, alle zur Auflehnung fähigen 
Elemente durch Kontraktsklavinnen zu ersetzen. Der Erfolg dieser Bemühungen drückt 
sich aus in folgenden Zahlen: Im August 1922, als die allgemeine Gewerkschaft der Baum- 
wollarbeiter in Shanghai gegründet wurde, stieg ihre Mitgliederzahl in kurzer Zeit auf 
118223. Nach Einsetzen der Maßnahmen der KMT und der erhöhten Verwendung von 
Kontraktarbeit sank diese Zahl im Jahre 1930 auf 6874, die zu 68,1°%/o aus weiblichen 
Arbeitern gebildet wurde. 

Über die beiden Arbeiterkategorien aber erhob sich eine Hierarchie von Vorarbeiterin- 
nen (losha), Werkstattaufsehern, Werkpolizisten usw., die sämtlich im größeren oder 
kleineren Maße die Macht hatten, die Peitsche über sie zu schwingen und einen Teil des 
Arbeitslohnes auf diese oder jene Weise in ihre eigene Tasche zu leiten. 

Die hier geschilderten Verhältnisse beziehen sich zunächst auf Shanghai, wo um 1930 in 
der Baumwollindustrie 72,20/6, und das benachbarte Wusih, wo 68°/o der Arbeit von 
Frauen geleistet wurde. In den übrigen Industriezentren war höchstwahrscheinlich die 
Situation etwas anders. In Tsingtao wurden z. B. zu dieser Zeit nur 6,4°/o Frauen in der 
Baumwollindustrie beschäftigt. Auch dort bestand zur Zeit des Aufkommens der Baum- 
wollindustrie 1918/19 die Gepflogenheit, Agenten (Pförtner, alte Polizisten und Arbeiter) 
zur Anwerbung von Arbeitskräften in ihre ländlichen Heimatdistrikte zu schicken. Eines 
der Werke gab 1919 nicht weniger als 3057 Yüan für diese Rekrutierungen aus. Ange- 
worben wurden meist männliche Jugendliche, die dann in den Werken als „Lehrlinge“ 
geführt wurden. Die Behandlung war schlecht, und viele von ihnen überlebten nicht die 
drei Jahre, zu denen sie sich verflichtet hatten. Bald jedoch änderte sich die Lage so, daß 
arbeitslose Mäner in Scharen nach Tientsin und Tsingtao hereinströmten und die Werke 
Bedingungen für die Annahme von Arbeitern stellten. Diese erfolgte gewöhnlich auf 
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Empfehlung der Vormänner hin, von deren Machtstellung wir uns unschwer eine Vor- 
stellung machen können. In manchen Fällen, z. B. bei den Yu-yüan-Spinnereien, bildete 
sich eine Gepflogenheit, daß am Morgen um 6 Uhr, wenn das Werk geöffnet wurde, ein 
Angestellter eine Anzahl numerierter Stäbe unter die Schar der vor dem Fabriktor auf 
Arbeit Wartenden warf. Wer in dem darauffolgenden wilden Kampf einen Stab erhaschen 
konnte, erhielt Arbeit für einen Tag. 

Das Kontrakt- und Vermittlungssystem ist nun keineswegs auf die Textilindustrie be- 
schränkt. Wir finden es ebenso im Gastgewerbe wie unter den Hafenkuli, den Eisenbahn- 
arbeitern und Seeleuten. Diese letzteren befanden sich vielfach in Abhängigkeit von 
Vermittlern (saimasha), die Seemannsherbergen innehatten. Oft aber genügte auch einfach 
die Bekanntschaft mit einem Kapitän, um einem Mittelsmann zu erlauben, sich zwischen 
diesen und die arbeitsuchenden Seeleute einzuschalten. Letztere zahlten bei Anheuerung 
dem Vermittler eine Summe von 10 und mehr Yüan. Nach Beendigung der Arbeit wur- 
den ihnen nochmals von diesen 13—15 Yüan sowie oft dazu noch Unkosten für Unter- 
kunft, Verpflegung usw. in den Herbergen abgezogen. Die Seeleute versuchten wohl, um 
dem zu steuern, eine eigene Vermittlungsstelle zu gründen. Da sie jedoch meist Analpha- 
beten waren, gerieten sie damit.nur in die Hände der Schriftkundigen, die die Geschäfte 
dieser Mandschukun genannten Stelle führten. Der große Seemannsstreik von 1922 hatte 
teilweise das Ziel, mit diesen Zuständen aufzuräumen. 

Eine Hauptrolle spielte das Kontraktwesen schließlich im Bergbau. Es wird geschätzt, 
daß nicht weniger als 80°/o aller dort beschäftigten Arbeiter davon betroffen wurden. Die 
Mittelsmänner und Kontrakthalter waren hier meistens Vorarbeiter und Aufseher, die 
durch ihre Stellung bereits jegliche Berührung der Arbeiter mit der Bergwerksleitung ver- 
hinderten. Außer durch Erpressung von den ihnen ausgelieferten Arbeitern erhöhten sie 
ihr Einkommen durch Manipulationen, die an passender Stelle in der Geschichte der Ar- 
beiterbewegung dargestellt werden könnten. 

Aus dem Bericht eines KMT-Abgeordneten aus dem Wirtschaftsministerium erfahren 
wir über Zustände in den Zinngruben von Yünnan um 1939 etwa folgendes: Das gesamte 
Verwaltungspersonal und die Arbeiter sowie das geförderte Zinn waren oft in ein und 
demselben Gebäude untergebracht. Eine Grube beschäftigte etwa 50—60 Arbeiter, die 
einem Aufseher unterstanden, der sie völlig unter seiner Gewalt hatte. Die Arbeiter mel- 
deten sich nur in seltenen Fällen von selber beim Werk zur Arbeitsaufnahme. Gewöhnlich 
wurden von den Gruben im Winter sogenannte Arbeitschefs (kung-t’ou) mit Reisespesen 
ausgeschickt, die unter ihren Bekannten und Dorfgenossen warben. Die Angeworbenen 
erhielten eine Vergütung für ihre Anreisespesen und ein Heuergeld von 3 Yüan. Vom 
Standpunkt des Arbeiters gesehen, war es nun so, daß er, solange er keine Vorschußzah- 
lung genommen hatte, sich für berechtigt hielt, die Arbeit jederzeit aufzugeben. Nach 
Ansicht der Werkleitung aber war der Arbeiter, sobald er die Reisespesen und Heuergeld 
erhalten hatte, verpflichtet, zumindest ein Jahr lang in der Grube zu arbeiten. Wenn also 
der Angeworbene sich während der Anreise anders besann und umkehrte, wurde das be- 
reits verstanden als „Entlaufen“. Die Strafe dafür war bis 1937 Erschießen, seitdem aber 
Auspeitschung. Bis 1937 wurden auch den Grubenarbeitern, um ein Entlaufen zu verhin- 
dern, Fußfesseln angelegt, was neuerdings von der Provinzialverwaltung verboten wurde. 
Der Berichterstatter hat in den von ihm besuchten Gruben keine Fußfesselungen mehr 
gesehen, aber gehört, daß solche in entlegenen Grubenbetrieben noch üblich seien. Er stellte 
ferner fest, daß die Arbeiter seitens der Grubenleitung unter scharfer Aufsicht gehalten 
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wurden. Kein Arbeiter durfte nach Arbeitsschluß das Grubengebäude verlassen. Der Ein- 
gang des Werkes stand unter Bewachung. Da die Arbeiter meist jugendliche Männer, oft 
sogar noch Knaben waren, war von einer strikten Innehaltung der im Kontrakt festgeleg- 
ten Entlohnung gar nicht der Rede. Die Grubenarbeiter besaßen überhaupt nicht den 
Bildungsgrad und ebensowenig die physischen Kräfte, ihre Rechte in irgendeiner Form zur 
Geltung zu bringen. Und zumal unter Tag waren sie durch bullenstarke Vormänner einer 
uns unwahrscheinlich vorkommenden Terrorisierung und Brutalisierung ausgesetzt. Was 
diese ihnen nicht unter dem Vorwand irgendeiner Berechtigung vom Lohn abziehen konn- 
ten, nahmen sie ihnen in Glücksspielen ab, an denen am Lohntage jeder teilnehmen mußte. 
Oft lieh der Vorarbeiter den Arbeitern das Geld zum Spiel und trieb es später mit hohen 
Zinsen wieder ein. 

Ich weiß augenblicklich nicht, welcher chinesische Volkswirtschaftler es war, der auf 
Grund statistischer Studien zu dem Schluß kam, daß die „geringe Unfallrate“ bei den 
chinesischen Bergarbeitern den finanziellen Aufwand für Sicherungsanlagen in den Minen 
nicht rechtfertige. Vielleicht ist ihm inzwischen das Resultat der Befragung von 116 Gru- 
benarbeitern aus Ment‘oukou (bei Peking), die vor einiger Zeit veranstaltet wurde, zu Ge- 
sicht gekommen. 90°/o der Befragten hatten, obgleich viele von ihnen noch nicht einmal 
30 Jahre alt waren, bereits 20 Jahre Grubenarbeit hinter sich. Unfälle waren, besonders 
bei der Einfahrt in einem Förderkorbe, der für 16 Personen Platz hatte, aber 30 fassen 
mußte, fast mehr die Regel als die Ausnahme. Es gab Zeiten, in denen täglich mindestens 
ein Mann tödlich verunglückte. In manchen Fällen wurden die Namen dieser Opfer 
bekanntgegeben, und zur Zeit der japanischen Besatzung erhielt die Familie eines tödlich 
Verunglückten 60 Yüan. Ein Esel kostete damals 200 Yüan. In anderen Fällen aber, zu- 
mal wenn die Verunglückten keinen Anhang hatten, blieben die Leichen einfach unter 
eingestürzten Gängen liegen oder wurden heimlich bei Nacht in den Westbergen ausge- 
setzt. Ich selber habe 1934 in den Bergen der Umgebung von M£nt‘oukou wiederholt 
Rudel wilder Hunde gesehen und mich bei dem totalen Wildmangel in jener Gegend oft 
gefragt, von was diese Tiere eigentlich lebten. Höchstwahrscheinlich erfüllten sie, wenig- 
stens teilweise, eine Funktion wie die Geier in den Türmen des Schweigens von Bombay. 
Es gibt vage Berechnungen, nach denen zwischen 1913 und 1917 etwa 16880 Bergarbeiter, 
und davon 7280 tödlich, verunglückt sein sollen. 

Wir erfahren dazu, daß die Minenarbeiter auch in M&nt‘oukou ein Drittel ihres Lohnes 
an den Vorarbeiter (Pat‘on) abgeben mußten. Sie lebten in Gemeinschaften von 30—40 in 
einem Raume. „Wenn einer nachts einmal aufstand und sich dann wieder hinlegen wollte, 
fand er keinen Platz mehr.“ Daß die Unterkünfte voller Ungeziefer waren, bedarf kaum 
der Erwähnung. 

Es ist nun auch nicht so, daß diese Zustände auf die „altmodischen“ chinesischen Berg- 
werke beschränkt gewesen wären. Die Modernisierung der von Ausländern eingerichteten 
Betriebe betraf sehr oft nur die Maschinerie und weiter nichts. So erfahren wir z. B. von 
den um 1907 fertiggestellten, modernen Anyüan-(Kiangsi-)Gruben: „Es wurden 10 Hüt- 
ten mit 40 Räumen und 2 große Gebäude mit 66 Räumen (zusammen 106 Räume) errich- 
tet, dazu Küchen und Vorratskammern. In jedem Raume wurden 48 Bergarbeiter unter- 
gebracht, insgesamt mehr als 5000 Leute. In diesen Quartieren sorgten die Wohnraumälte- 
sten (chu-ch’ang) für Ordnung.“ 

Bezogen auf die Zeit um 1922, lesen wir® von den bekannten Kailan-Bergwerken unter 
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englisch-chinesischer Verwaltung: Die Arbeitszeit betrug auf dem Papier 8 Stunden, in 
Wahrheit aber 16 Stunden, da die Arbeiter sich angewöhnt hatten, 2 Schichten hinterein- 
ander zu arbeiten, um soviel Lohn anzuhäufen, daß sie eine Woche lang davon leben 
konnten. Sie verblieben also eine volle Woche unter Tag. Auch bei den Kailan-Werken 
herrschte Kontraktarbeit (54 %/0). Wenn derLohn eines Untertagarbeiters täglich 0,20 Yüan 
Silber betrug, zahlte der Vorarbeiter ihm 0,20 Yüan in Kupfer aus. Der Kurs war 0,10 
Yüan Silber zu 0,20—0,30 Yüan Kupfer. Dazu kam, daß er die Löhne nach unten ab- 
rundete und Abzüge machte für Ruhepausen, Strafen und allerlei angebliche Unkosten. 
Auch hier wurden die Arbeiter am Zahltage zu Glücksspielen veranlaßt. Bei tödlichen 
Unglücksfällen erhielten die Angehörigen eine Entschädigung von 20 Yüan. Ein Gruben- 
pferd zu ersetzen kostete 60 Yüan. 

Dies mehr oder weniger über die gesamte chinesische Industrie verbreitete Kontrakt- 
arbeitssystem bildete nicht nur eine Schranke für die Verständigung zwischen Werklei- 
tung und Arbeitnehmern, es verhinderte ebenso die Bildung von Gewerkschaften, die im- 
stande gewesen wären, sich ehrlich für die Interessen der Arbeiterschaft einzusetzen. Eine 
weitere Folge war, daß unter diesem System Kerngruppen gelernter Arbeiter, die Vor- 
aussetzung rationeller Arbeitsleistung in den Betrieben, sich nur schwer oder gar nicht 
bilden konnten. 

Erwähnt werden muß in diesem Zusammenhang schließlich auch das Lehrlingswesen 
in den Kreisen des Handwerkes und der Gilden, die in der Arbeiterbewegung allerdings 
nur eine Seitenrolle spielen. Es findet sich jedoch auch in den industriellen Kleinbetrieben 
der Färberei, Druckerei, Lederverarbeitung, Teppichweberei usw. Leider ist es mir noch 
nicht gelungen, ausführliche chinesische Darstellungen zu finden, und ich entnehme die 
folgenden kurzen Angaben deshalb dem Werke von Lowe’. Die Lehrzeit beträgt im all- 
gemeinen drei, vier oder auch mehr Jahre. Wie es nun auch immer mit den Bestimmungen 
usw. für Lehrlinge gewesen sein mag, in Wirklichkeit waren sie nichts anderes als die leib- 
eigenen Diener des Lehrherrn. Dieser war nur verantwortlich für Unterhalt, Unterkunft 
und medizinische Behandlung, sofern letztere durchgesetzt werden konnte. Die Arbeitszeit 
schwankt zwischen 12 bis 14 Stunden täglich. Meistens gab es keine Sonntagsruhe. Die 
Lehrlinge durften außerdem die Werkstätte nicht oder nur für kurze Zeit verlassen und 
hatten neben ihrer Arbeit noch allerlei Haushalts- und persönliche Dienste für die Familie 
des Meisters zu leisten. Sie schliefen in vielen Fällen unter den Werkbänken, an denen sie 
tagsüber arbeiteten. Die Behandlung war oft sehr schlecht, und viele der jungen Leute 
litten an Beriberi. Die Meister benutzten die Lehrlinge einfach als billige Arbeitskräfte 
und kümmerten sich wenig oder nicht um deren handwerkmäßige Ausbildung. 

Aus alledem nun ersehen wir, daß die chinesische Arbeiterschaft ein soziales Gemisch 
bildete, bestehend aus Saisonarbeitern, Handwerkern, Kontraktarbeitern und Freiarbei- 
tern, die, wenn man so will, verschiedene Entwicklungsstufen auf dem Wege vom Feudalis- 
mus zumodernen, demokratischen Arbeitsverhältnissen repräsentieren. Für eine zielbewußte 
und unabhängige Arbeiterbewegung kam ernstlich nur die letzte Gruppe in Betracht. 

Es ist schließlich im Auge zu behalten, daß all dies vor sich ging auf dem allgemeinen 
Hintergrund mittelalterlicher Rückständigkeit und einer geradezu unvorstellbaren Ar- 
mut. Leonard Hsü hat um 1930 für eine fünfköpfige Familie ein jährliches Existenz- 
minimum von 125—150 Yüan errechnet und schätzt, daß ungefähr die Hälfte der Be- 
völkerung Chinas unter dieser Einkommensgrenze leben mußte®, Laut einem in der chine- 
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sischen Morgenpost (Peiping) veröffentlichten Bericht gab es im Dezember 1930 in Peking 
415895 Unterstützungsbedürftige, d. h. 32,1%/0 der gesamten Einwohnerschaft. Dazu 
kommt ferner, daß 70°) aller Personen im Alter über 10 Jahren Analphabeten waren 
und daß die notorische Instabilität der Regierungen keinerlei wirksame Planung zuließ. 
Solche Umstände mußten meiner Ansicht nach bewirken, daß eine Arbeiterbewegung, die 
wie in England nichts weiter anstrebte als höhere Löhne und bessere Lebenshaltung inner- 
halb gegebener Verhältnisse, nur wenig oder keine Aussicht auf Erfolg haben konnte. 
Unter den in China herrschenden Bedingungen mußte eine unabhängige Arbeiterbewegung 
in kürzester Zeit dazu kommen, politische Forderungen aufzustellen und einen radikalen 
Neuaufbau der sozialen und staatlichen Ordnung als Ziel ins Auge fassen. 

Auch ein anderes typisch europäisches Hindernis der Arbeiterbewegung, die nationalen 
Grenzen, Sprachen usw., findet sein Gegenstück in China in Form der Provinzen, die fast 
den Charakter selbständiger Staaten hatten, und der geographisch geschlossenen Landes- 
teile im Norden und Süden. 

Charakteristisch scheint mir hier ein Vorfall in der Werft des Kiangnan-Arsenals in 
Shanghai vom November 1916. Dort waren damals etwa 1000 Arbeiter mitBau und Repa- 
ratur von Kriegs- und Handelsschiffen beschäftigt. Für die zur Werft gehörigen wertvollen 
Materiallager hatte man einen Wachdienst mit über 30 Mann eingerichtet, in der Mehr- 
zahl Nordchinesen. Nun wurden gerade zur Reparatur eines Torpedobootes große Mengen 
von Metall gebraucht, und die Wachleute hatten Befehl, jeden aus- oder eingehenden Ar- 
beiter zu durchsuchen, um Materialdiebstähle zu verhindern. Am Beginn einer Nachmit- 
tagsschicht wurde nun ein Arbeiter angehalten, weil er Kupfer bei sich trug. Er erklärte, 
daß er dieses für die Arbeit auf dem Torpedoboot brauche und daß er, wenn er stehlen 
wolle, dies nicht zu Beginn der Arbeitszeit tun würde. Der Wachmann, der den südlichen 
Dialekt nicht verstand, glaubte, der Arbeiter wolle sich widersetzen, und begann auf ihn 
einzuschlagen. Dies brachte jedoch sofort andere Arbeiter auf den Plan, die für ihren 
Kameraden eintraten. Der Wachmann rief darauf seinerseits Verstärkung herbei, und 
es kam zu einer wilden Schlägerei, in der 4—5 Wachleute und an die 10 Arbeiter verletzt 
wurden. Erst durch das Eingreifen des Wachkommandeurs und eines Direktors wurde der 
Streit beigelegt. Aus Protest gegen den Vorfall traten die Arbeiter der Werft in Streik 
und erreichten, daß der Wachmann, der den Vorfall verursacht hatte, entfernt wurde und 
die Arbeiter anstelle der Durchsuchung Ausweise erhielten, die auf Verlangen der Wache 
vorgezeigt werden mußten. 

Auch die Pekinger Studenten hatten 1919, als sie die Volkbildungsbewegung unter der 
Bevölkerung außerhalb Pekings propagierten, merkliche sprachliche Schwierigkeiten zu 
überwinden. 

Wenn es somit schon schwierig ist, ein einigermaßen zutreffendes Gesamtbild der Zu- 
stände innerhalb der chinesischen Arbeiterschaft zu gewinnen, so befinden wir uns fast 
noch mehr im unklaren, wenn wir ihre zahlenmäßige Stärke zu erfassen suchen. Wir 
erhalten summarische Angaben wie 137 Millionen für die gesamte werktätige Bevölkerung 
Chinas um das Jahr 1932, dazu Spezialzahlen wie 1204317 Fabrikarbeiter für 1930, 
oder 1035674 für 1932, oder 2000256 Arbeiter für 1933 einschließlich Fabrikarbeiter, 
Handwerker und nebenberufliche Arbeiter. Das Industieministerium bringt 1933 eine 
Zahl von 2190409 Industriearbeitern. Es gibt spezifizierte Aufstellungen der Arbeiter- 
schaft der einzelnen Industriezweige mit Endzahlen wie 2750000 Arbeiter für 1927 oder 
Angaben wie 364 Millionen Landarbeiter im Jahre 1926, 786000 Fabrikarbeiter im Jahre 
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1933 sowie 1525437 Handwerker, 200000 Bergarbeiter, 444500 Kuliarbeiter usw. im 
selben Jahre, endend in einer Gesamtzahl von rund 369 Millionen für die arbeitende Be- 
völkerung überhaupt. F. Otte? kommt zu der Feststellung, daß die Höchstzahlen der 
Industriearbeiterschaft für 1928—1930 rund 3—4 Millionen betragen und daß sich die 
Arbeitskraft des chinesischen Volkes etwa so verteile: 80%/0 Landwirtschaft, 3 %/o Industrie, 
17 %/o andere Berufe. 

Noch schwieriger wird die Sache, wenn wir nach der Stärke der Arbeiterschaft vor oder 
während des ersten Weltkrieges fragen. Chao Ch’in nennt in seinem Artikel für die Zeit 
um 1890 eine Zahl von rund 100000 Industriearbeitern, d. h. Arbeitern in den meist von 
Ausländern errichteten modernen Industrieunternehmen, und schätzt die gesamte Arbeiter- 
schaft auf 500000—600000. Um 1911 soll es insgesamt etwa 1 Million Arbeiter gegeben 
haben, davon 500000 Industriearbeiter. 

Nach einer Angabe des chinesischen Landwirtschafts-- und Handelsministeriums von 
1914 betrug damals die Zahl der männlichen und weiblichen Fabrikarbeiter in der Textil- 
industrie, im Maschinenbau, in der chemischen Industrie, in der Lebensmittelproduktion 
usw. 673 802. 

Nach einer Erhebung des Landwirtschaftsministeriums war im Jahre 1915 die Gesamt- 
zahl der Bergarbeiter 510369. Darin nicht enthalten sind die Bergarbeiter von Yünnan, 
die für 1914 mit 86621 angegeben werden. Dies führte zu einer Gesamtzahl von 596 990 
Bergarbeitern. Für 1927 erhalten wir eine Gesamtzahl von 540000, und es scheint, daß 
die Bergarbeiter in der betreffenden Zeit im wesentlichen weder zu noch abgenommen 
haben. 

Für 1915 gibt das Landwirtschaftsministerium betreffend die Fabrikarbeiter eine Zahl 
von 698571, was zu der obigen Zahl für 1914 passen würde. In dieser Zahl nicht enthalten 
sollen aber die Arbeiter in den ausländischen und in den Fabriken der Provinz Yünnan 
sein. Letztere werden für 1914 mit 3917 angesetzt, was in Addition eine Anzahl von 
702488 Fabrikarbeitern ergeben würde. Für das Jahr 1919 erhalten wir eine Schätzung 
von rund 1100000 Fabrikarbeitern. Mit Rücksicht auf die Ausweitung der chinesischen 
Industrie während des ersten Weltkrieges von 242 modernen Industriebetrieben im Jahre 
1914 auf 342 im Jahre 1919 erscheint diese Zahl einigermaßen wahrscheinlich. 

Ganz allgemein steht aber fest, daß die Industriearbeiterschaft, selbst wenn wir die 
Handwerker, Kuliarbeiter, Seeleute, Verkehrsarbeiter und Bergarbeiter dazunehmen, 
immer nur einen geringen Bruchteil der chinesischen Bevölkerung ausmachte. Dazu 
kommt, daß, wie wir oben gesehen haben, nur ein Teil der Arbeiterschaft unter Bedin- 
gungen lebte, die das Aufkommen einer Arbeiterbewegung im eigentlichen Sinne des Wor- 
tes zuließ. Das herrschende System der Vorarbeiter, Number One, Vermittler usw. be- 
wirkte ferner, daß die durch eine solche Bewegung errungenen Vorteile oftmals in erster 
Linie diesen und nicht den Arbeitern selber zugute kamen. 

Wir müssen deshalb auch die Streiks vor 1921, für die mehrere tabellarische Übersichten 
vorliegen, mit einer gewissen Vorsicht betrachten. Eine Anzahl von ihnen waren wahr- 
scheinlich Aufseherstreiks und gingen so vor sich, wie von Li Ta-chao" geschildert, indem 
nämlich die Aufseher, Number One usw. einfach die Arbeiter am Betreten der Arbeitsstelle 
verhinderten. Die Arbeiter wurden beim Zustandekommen solcher Streiks überhaupt nicht 
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befragt und hatten oft keine Ahnung, worum es dabei eigentlich ging. Es war rein eine 
Angelegenheit der Number One, Laoban usw. 

Alle diese oben geschilderten Zustände sind bei der Lektüre der im Umlauf befind- 
lichen Darstellungen der chinesischen Arbeiterbewegung im Auge zu behalten, zumal 
dann, wenn diese unter dem Gesichtswinkel der Statistiken und Tabellen ausgearbeitet 
wurden. i 

Zusätzliche Bemerkung: Von den Übeln, die dem chinesischen Arbeitsmarkt anhafteten, 
war die oben beschriebene Kontraktarbeit sicherlich eines der schlimmsten. Obgleich ähn- 
liche Verhältnisse auch in anderen Ländern zu finden waren (und vielleicht auch noch zu 
finden sind), so nahmen diese doch, wie oben ebenfalls bereits gesagt, in China unter dem 
Einfluß der allgemeinen Rückständigkeit und Armut der Bevölkerung eine besonders un- 
angenehme Form an. Im Rahmen einer Geschichte der chinesischen Arbeiterbewegung kann 
die Darstellung der Kontraktarbeit natürlich nur einen beschränkten Raum beanspruchen. 
Eine Monographie über sie wäre aber sicherlich am Platze. Eine solche existiert nun bereits 
in japanischer Sprache'?. Diese hat mir erst nach Beendigung der obigen Arbeit vorgelegen 
und ist also nicht berücksichtigt worden. Der Verfasser geht, soweit ich sehen kann, eben- 
falls von dem Faktum aus, daß die chinesische Industriearbeiterschaft aus der Landarbei- 
terschaft heraus entstanden ist, und erklärt daraus das Aufkommen der Kontraktarbeit. 
Er scheint hauptsächlich die Verhältnisse in den Bergwerken im Auge zu haben und legt 
darüber umfangreiches statistisches Material vor. Es ist ferner wohl anzunehmen, daß 
die Kontraktarbeit in der Zeit zwischen 1911 und 1949 Veränderungen durchgemacht hat. 
Über die Situation um 1935 gibt es eine kurze, aber meiner Ansicht nach recht gute Dar- 
stellung von T’ang Leang-li”®. 


II. Die Arbeiterbewegung von 1919 


Wenn durch die Revolution von 1911, in der auch die Arbeiter, besonders die Transport- 
arbeiter, eine Rolle spielten, überhaupt etwas „befreit“ worden ist, dann war das die 
Macht der Provinzgouverneure und Militärführer. Ganz folgerichtig mußte deshalb der 
demokratische Zukunftsträumer Sun Yat-sen dem Repräsentanten der realen Machtver- 
hältnisse, Yüan Shih-k’ai, das Feld räumen. Die laut verkündeten demokratischen Freihei- 
ten waren zumal für die arbeitenden Volksschichten zunächst von jeder Verwirklichung 
fern. 

Trotzdem fehlte es bereits damals nicht an Versuchen, die Arbeiterschaft nach westlichem 
Muster zu organisieren. Im Dezember 1911 gründeten Hsö Ch’i-wen und andere die „Ar- 
beiterpartei der chinesischen Republik“ (Chung-hua min-kuo kung-tang). Sie soll sich in 
etwa 6 Monaten über alle Provinzen verbreitet und an die 400000, nach anderer Quelle 
allerdings nur einige 10000 Mitglieder gehabt haben mit besonders starken Gruppen in 
Hunan und T’ang-shan (Hopei). Im März 1912 schlossen sich die Eisenbahner der Linie 
Loyang-T’ungkuan unter Leitung des Ingenieurs Asü Shih-yün zu einer Kooperativ- 
genossenschaft zusammen, und im April desselben Jahres wurde von der Südsektion der 
Peking-Nanking-Linie eine Art Gewerkschaft gegründet. In Shanghai organisierte die 
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Seidenfilaturarbeiterin Chin Kuei-feng ihre Kolleginnen in einer Genossenschaft. Im Mai 
entstand in Kiangnan ein Arbeiterbund. Im folgenden Jahr 1913 versuchte ein Arbeiter 
Ch’ü Hsin-tao in Hanyang seine Kollegen in einem Verband für gegenseitige Hilfe zu- 
sammenzuschließen. In Hunan und Szechuan sind Männer wie Li Ta-shou und Lo Fa-yen 
bemüht, sogenannte „Generalgewerkschaften“ zu gründen. 

Obgleich wohl eine Anzahl von Arbeitern in diesen Organisationen vertreten waren, so 
lag doch deren Führung beinahe ausschließlich in Händen von Unternehmern und Ver- 
tretern der bürgerlichen Intelligenz. Dies gilt in erster Linie für die oben genannte 
„Arbeiterpartei“, deren Mitgliedschaft, wie jetzt feststeht, in der Hauptsache aus Number 
One und Vorarbeitern bestand. Die große Mitgliederzahl erklärt sich daraus, daß jeder 
dieser Aufseher usw. seine Untergebenen ohne weiteres als Mitglieder rechnete. Der 
Gründer und Vizepräsident dieser „Arbeiterpartei“, Hsü Ch’i-wen, stammte aus einer 
Beamtenfamilie, war Student und Mittelschullehrer. Er betätigte sich später als Propa- 
gandist für die geplante „chinesische Volksverfassung“. Unter den übrigen Führern dieser 
Partei befand sich ein bekannter Shanghaier Komprador und Aktionär sowie mehrere 
Industrieunternehmer. Kein einziger stammte aus Arbeiterkreisen. In der Hauptsache war 
wohl das Ganze ein Versuch des Hsü Ch’i-wen und der anderen, sich mit Hilfe der Ar- 
beiterschaft in die laufende Zeitpolitik einzuschalten. Hsüö Ch’i-wen wurde 1913 in Shang- 
hai verhaftet, nach Peking überführt und von der Yüan-Shih-k’ai-Regierung hingerichtet. 
Die Arbeiterpartei löste sich daraufhin auf. Erst 1916, nach Yüan Shih-k’ais’s Tod, wurde 
sie wieder begründet. Sie spielte jedoch keinerlei Rolle mehr und verschwand etwa um 
1922 (?). 

Auch die Vereinigung der Seidenfilaturarbeiterinnen wurde beherrscht von einigen 
reichen Seidenhändlern, und der Arbeiterbund von Kiangnan stand unter Führung eines 
aus Japan zurückgekehrten Studenten. 

Wohl keine dieser Organisationen entsprach tatsächlich dem, was man im modernen 
Sinne unter Gewerkschaft oder Arbeiterverband versteht. Sie sind aber ein Anzeichen 
dafür, daß die chinesische Arbeiterschaft begann, sich von dem traditionellen Gildenwesen 
und den Landsmannschaften abzulösen und nach einer kollektiven Form für die Vertre- 
tung ihrer Interessen zu suchen. Es scheint mir eines der wichtigen Merkmale der modernen 
Arbeiterorganisationen, daß sie von vornherein, die Provinz- oder Gewerbebegrenzung 
der Gilden durchbrechend, eine nationale Basis ins Auge faßten. 

In das Jahr 1913 fällt auch die Bildung kleiner sozialistischer Gewerkschaften unter den 
Rikschakulis und den Eisenbahnarbeitern in Peking, und es kam sogar zur Gründung 
einer nationalen Arbeiterpartei in Shanghai sowie eines allchinesischen Arbeiter- und 
Bauernbundes. 

Alle diese Organisationen, ausgenommen die in Kanton, unterlagen dem auf sie aus- 
geübten politischen Druck. Bereits 1912 untersagte die Munizipalverwaltung von Shanghai 
die Organisation von Arbeitergewerkschaften, und im Mai 1913 erließ die Regierung 
Yüan Shih-k’ai’s ein gleiches Verbot. 

Streiks waren illegal. Bereits unter der Mandschu-Dynastie gab es Gesetze gegen staats- 
gefährliche Organisationen, Zusammenrottungen usw. In dem provisorischen Strafgesetz 
von 1912 heißt es: „Wenn sich Arbeiter desselben Gewerbes zum Streik zusammenschließen, 
werden die Anführer mit Zwangsarbeit bis zum vierten Grad oder Geldstrafe bis zu 300 
Yüan, die übrigen Teilnehmer mit Inhaflierung oder Geldstrafe bis zu 30 Yüan bestraft.“ 
Streikunruhen wurden nach dem Gesetz gegen Landfriedensstörung abgeurteilt. Unter der 
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Regierung Yüan Shih-k’ai’s wurde dies noch verschärft. In dem Gesetz zur Aufrechterhal- 
tung von Ruhe und Ordnung vom August 1914 heißt es, daß die Polizei gegen Arbeiter- 
versammlungen einzuschreiten habe, wenn diese einen Charakter trügen, der die Arbeiter 
zur Vernachlässigung der Arbeit, zum Streik, zur Aufstellung von Lohnforderungen, 
zur Störung von Ruhe und Ordnung oder zum Widerstand gegen Moral und Sitte ver- 
anlasse. Ein Streik im Hanyang-Arsenal und einer der Postboten in Peking liefern Bei- 
spiele dafür, daß Streikführer einfach hingerichtet wurden. Praktisch bedeutete dies, daß 
die in der provisorischen Verfassung vom März verkündete Versammlungsfreiheit für die 
Arbeiter nicht existierte. 

Es ist dies auch ein Beispiel dafür, daß die Militärmachthaber Gesetz und Verfassung 
zurechtbogen, wie es ihnen passend schien. Natürlich waren die Verhältnisse besser in den 
Teilen des Landes, in die die Mad.: Yüan Shih-k’ai’s nicht hinreichte, so z. B. in Kuang- 
tung und Kuangsi. 

Trotzdem aber gab es Streiks. Chao Ch’in“* nennt für die Zeit 1912—13 eine Anzahl 
von 24, darunter den von 5000 Arbeiterinnen in einer der ausländischen Spinnereien in 
Kanton, verursacht durch schlechte Behandlung und Lohnauszahlung in minderwertiger 
Papierwährung. 

Bei weitem die Mehrzahl dieser Streiks aber findet in Vertragshäfen und Fremden- 
niederlassungen statt, und sie richten sich fast sämtlich in der einen oder anderen Weise 
gegen das vordringende Auslandskapital und dessen Repräsentanten. Die fremdenfeind- 
liche Mentalität tritt in vielen Fällen klar zutage. So kam es 1913 zu einem kurzen Streik 
in den Kohlengruben von Anyüan, weil ein deutscher Ingenieur einen Arbeiter prügelte. 
Obgleich er sicherlich nichts anderes tat als das, was er die chinesischen Vorarbeiter täglich 
tun sah, fand er sich als Fremder plötzlich einer vereinigten Front der Chinesen gegenüber. 

Und so komme ich zu der Ansicht, daß, wenn vor 1920 von einer Arbeiterbewegung die 
Rede sein kann, diese eingebettet war in eine allgemeine nationale, gegen die Fremden 
gerichtete Bewegung. Die chinesische Arbeiterbewegung hat auch später niemals diesen 
nationalen Charakter völlig abgestreift. Tatsächlich waren die Gewerkschaften neben den 
Handelskammern, die teilweise auch ein starkes Kompradorelement enthielten, und den 
zahlreichen Vereinigungen zur Verbreitung moderner Erziehung und Technik mit die 
Hauptträger des chinesischen Nationalismus. 

Bezeichnend sind die Vorfälle in Tientsin im Oktober und November 1916. Es handelt 
sich dabei um die Besetzung des Laosikai-Viertels durch die Franzosen. Diese hatten seit 
Gründung ihrer Niederlassung im Jahre 1860 deren Umfang beständig erweitert und 
glaubten auf das angrenzende Laosikai-Viertel ein Anrecht zu haben auf Grund von im 
Jahre 1902 dem Seezollamt von Tientsin vorgelegten Forderungen, die jedoch von den 
Chinesen niemals anerkannt worden waren. Sie besaßen in dem Viertel auf von ihnen 
angekauftem Boden eine Kirche und eine Missionsschule. 

Im Jahre 1916 begannen sie, den Anschluß dieses Areals an die französische Nieder- 
lassung zu betreiben. Verhandlungen mit den chinesischen Autoritäten führten zu keinem 
Resultat, und so drangen am Abend des 20. Oktobers französische und annamitische 
Soldaten in Laosikai ein, umstellten die chinesische Polizeistation, entwaffneten die Poli- 
zisten und brachten sie ins Gebäude der französischen Munizipalverwaltung, wo sie eine 
Zeitlang gewaltsam festgehalten wurden. Diese Behandlung der chinesischen Polizisten 
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wurde als besonders beschimpfend empfunden und bewirkte, daß die Polizei die anti- 
französischen Aktionen in jeder Weise unterstützte. 

Die unmittelbare Folge dieses Vorgehens der Franzosen war, daß sich am nächsten 
Morgen eine Menge von etwa 1000 Personen vor dem Gebäude der chinesischen General- 
handelskammer sammelte und aufs lebhafteste protestierte. Es wurde dabei die sofortige 
Einberufung einer Massenversammlung durch die „Liga zur Wahrung des Territoriums 
und der Souveränität Chinas“ (Wei-ch’ih kuo-ch’üan kuo-t’u hui), die in den kommenden 
Ereignissen eine Hauptrolle spielte, gefordert. Einige Tage später faßten die in der Gene- 
ralhandelskammer versammelten chinesischen Geschäftsleute den Beschluß, in den Boykott 
gegen französisches Metall- und Papiergeld sowie gegen französische Waren einzutreten, 
wodurch tatsächlich sofort ein Fallen der französischen Währung bewirkt wurde. Es 
wurde ferner gefordert, daß die Regierung die Abberufung des französischen Gesandten 
verlangen solle und daß die „Gesellschaft für Volksbeglückung“ (Hui-min kung-ssü) auf- 
zulösen sei. Letzteres war eine von den Franzosen eingerichtete Stelle für die Anwerbung 
chinesischer Arbeiter. Die bald darauf gebildete Volksversammlung verschickte Hand- 
zettel in alle Kreise der Provinz, in denen dazu aufgefordert wurde, jede Arbeiteranwer- 
bung für Franzosen zu unterbinden. Man kann daraus ersehen, daß das oben beschriebene 
Anwerbe- und Kontraktsystem tatsächlich von den Ausländern ausgenutzt wurde. 

Seitens der Regierung in Peking bestand jedenfalls keine Neigung, sich dem Vorgehen 
der Franzosen energisch zu widersetzen. Man versuchte, die Angelegenheit nach Möglich- 
keit zu bagatellisieren, und erklärte, daß das Gelände des Hai-kuang-Tempels (offizielle 
Bezeichnung für Laosikai) nutzloses Sumpfland sei. 

Nach im Volke umlaufenden Gerüchten sollen sogar im Auswärtigen Amt in Peking 
Kräfte am Werk gewesen sein, die um persönlicher Interessen willen die Erweiterung der 
französischen Niederlassung begünstigten. Dies Gerede konzentrierte sich auf einen ge- 
wissen Liu, der sich mit den Franzosen angefreundet hatte und von ihnen mit der Müll- 
und Fäkalienabfuhr der Niederlassung betraut worden war, ein höchst lukratives Unter- 
nehmen, das ihn in den Stand setzte, einen Sohn als Sekretär im Auswärtigen Amt unter- 
zubringen. Es fand seine Nahrung wohl hauptsächlich darin, daß Liu sich entschieden 
weigerte, dem antifranzösischen Streik beizutreten. Seine Untergebenen aber, die Straßen- 
feger, Müllmänner usw., stellten schließlich trotz seiner Strafandrohungen die Arbeit ein, 
als sie merkten, daß der Streik für Kuliarbeiter gewisse Vorteile brachte. 

Aber wie dem auch sei, jedenfalls begab sich der Vizeminister des Außenministeriums 
nach Tientsin und hatte vom Provinzialbüro für Auswärtige Angelegenheiten aus eine 
Aussprache mit der vor dem Gebäude versammelten Volksmenge, in der er erklärte, daß 
die Regelung der Angelegenheit ausschließlich seine Sache und ihm zu überlassen sei. Die 
Menge geriet dadurch in Wut und zwang durch ihre drohende Haltung den Minister sowie 
auch den Vorstand des Büros, in die französische Niederlassung zu flüchten. Türen und 
Fenster des Amtsgebäudes wurden zertrümmert. Der Vizeminister kehrte eilends nach 
Peking zurück. 

Hier zeigt sich erstmalig wie später im Jahre 1919 die Schwäche der im Volke mit 
Abneigung und Mißtrauen betrachteten Pekingregierung, deren einzige wirkliche Stütze 
die Divisionen der Tuchün (Militärgouverneure) waren. 

Die Erfolglosigkeit der Verhandlungen führte schließlich zum nationalen Streik der 
Chinesen gegen die französische Niederlassung. Bezeichnenderweise begann dieser mit 
einem Schulgeld- und Unterrichtsstreik der Schüler in der sino-französischen Schule im 
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Laosikai-Viertel, „da sie die Scham, dieses herzverletzende Gelände zu betreten, um von 
Landesfeinden unterrichtet zu werden, nicht mehr ertragen konnten“. Der Streik wurde 
schließlich proklamiert auf einer Versammlung, an der sämtliche Arbeitergruppen teil- 
nahmen und auf der der Vorsitzende des Provinzialrates sowie der Präsident der „Liga 
zur Wahrung des ‚Territoriums und der Souveränität Chinas“, den man zugleich zum 
Vorsitzenden der Volksversammlung (Kung-min ta-hui) gemacht hatte, patriotische An- 
sprachen hielten. Letzterer fügte hinzu, daß man bereits Pläne für die Deckung der Streik- 
kosten gefaßt habe und daß er selber „bis zum Ruin seiner Familie“ dafür eintreten würde. 
Es wurde angeordnet, daß jede Arbeitergruppe Vertreter aufstellen solle, um die rasche 
Durchführung kommender Maßnahmen zu gewährleisten. 

Am nächsten Tag begann ein dramatischer Auszug der chinesischen Arbeitskräfte aus 
der französischen Niederlassung. Er fängt an mit den Arbeitern der „L’Energie Electrique 
de Tientsin“, der französischen Ziegelei, der Eisenwerke usw., greift über auf die chine- 
sische Dienerschaft in den Hotels und den Gaststätten sowie die Wach- und Schließleute 
und die chinesischen Polizisten, von denen wieder ein kleiner Teil gewaltsam zurück- 
gehalten wurde. Trotz Versprechungen von Lohnerhöhungen bis 40 Yüan per Monat ver- 
lassen auch die chinesischen Dienstboten der französischen Familien ihre Stellungen. Die 
Niederlassung versinkt in Dunkelheit. In den Häusern behilft man sich mit Kerzen. 
Telefon- und Telegrafendienst des französischen Konsulats wird unterbrochen. Jeder 
Verkehr und alles Geschäft sowie die Straßenreinigung, Müllabfuhr usw. kommen zum 
Stillstand. Die Zustände veranlassen auch die in der Niederlassung wohnhaften Chinesen 
zum Auszug. 

Seitens der Franzosen bemüht man sich, soweit als möglich, die chinesischen Arbeiter 
durch Annamiten und das Hotelpersonal durch Japaner zu ersetzen. Ein annamitischer 
Soldat soll dabei im Elektrizitätswerk tödlich verunglückt sein. Der französische Konsul 
versuchte ferner, die chinesische Regierung für die entstehenden Schäden haftbar zu 
machen, was natürlich von dieser nachdrücklich abgelehnt wurde. Er wies in einem Brief 
an den Polizeipräsidenten auf die durch den Abzug der chinesischen Polizisten in der 
Niederlassung entstandene Unsicherheit hin und erhielt die Antwort, daß die chinesische 
Regierungspolizei willens sei, den Sicherheitsdienst der Niederlassung zu übernehmen. 
Dies Angebot blieb unbeantwortet. 

Die Zahl der am Streik teilehmenden Personen erreichte schließlich 1779. Sie waren 
gemäß ihren Arbeitsstellen und Berufstätigkeiten in 18 Gruppen geteilt. Jede dieser 
richtete eine Registrierstelle ein, wo die Streikenden mit Namen und Fingerabdruck auf 
Listen gesetzt wurden. Aus Vertretern dieser Gruppen wurde eine Arbeiterstreikorgani- 
sation mit sieben Unterorganen gebildet für Schriftleitung, Rechnungsführung, Betreuung, 
Information, allgemeine Angelegenheiten, Überwachung und Propaganda. Die Streik- 
leitung hatte, soweit ich feststellen kann, ihren Sitz in der Generalhandelskammer, wo 
ebenfalls ein großer Teil der Streikenden untergebracht war, während andere in Schlaf- 
räumen von Fabriken einquartiert wurden. Sie erhielten täglich Verpflegung, die von den 
Firmen, Fabrikleitungen und der Bürgerschaft aufgebracht wurde. Dazu gab es von der 
Generalhandelskammer veranstaltete Festmahlzeiten. Die Streikenden erhielten überdies 
freie Kohlenzuteilung, Fahrpreisermäßigung, Taschengeld und andere Vergünstigungen. 
Wenige Tage nach Beginn des Streiks begann man auch, die Arbeiter und Angestellten, 
soweit als möglich, in anderen Stellungen unterzubringen. Sie wurden mit besonderen 
Empfehlungsschreiben ausgestattet, die ihnen Vorzugsanstellung bei Fabriken und Firmen 
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in und außerhalb Tientsin zusicherten. Außerdem forderte man alle Unternehmen in der 
Provinz auf, freie Arbeitsplätze anzumelden. Leider erfahren wir nichts über das Resultat. 

Das Geld zur Deckung der Streikunkosten wurde aufgebracht durch Spenden, Benefiz- 
vorstellungen der Pekinger und Tientsiner Schauspieler und freiwillig überlassene Tages- 
einnahmen der Kinos, Tanzsäle usw. Die Rikschakulis brachten ein Opfer von 0,10 Yüan 
ihres Monatsverdienstes. Innerhalb von 10 Tagen wurden so durch die Volksversamm- 
lung mehr als 40000 Yüan für den Streik gesammelt. 

Bald regte sich auch der Widerhall in anderen Landesteilen. In Peking, Shanghai, 
Changchiak’ou und vielen anderen Orten wurden Sympathieversammlungen abgehalten, 
und es zeigte sich für einen Augenblick die Möglichkeit einer allchinesischen, antifranzö- 
sischen Kundgebung. Unter anderem wurden Spenden bis 100000 Yüan angeboten zur 
Finanzierung eines Krieges gegen Frankreich. 

In Tientsin selber entfalteten die Arbeiter große Aktivität, um den Streik wirksam zu 
machen. Leute, die bei Franzosen arbeiteten, wurden öffentlich diffamiert. Ein gewisser 
Wang, der für einen ausgeschiedenen Dolmetscher der Niederlassung eintreten wollte, 
wurde in Polizeigewahrsam genommen, ebenso ein Komprador, der mit dem franzö- 
sischen Versorgungsamt einen Kontrakt eingegangen war. Streikbrecherische Dienstboten 
ließ man mit Schandplakaten um den Hals knien. Elektriker in den englischen Werken 
wurden, falls sie für die Franzosen arbeiten würden, mit dem Tode bedroht. Die Arbeiter 
unterhielten Straßenstreifen gegen Streikbrecher. Sie veranstalteten auch einen großen 
Demonstrationszug. 

Ganz offensichtlich bildeten die Arbeiter während des ganzen Vorfalles das eigentlich 
aktive Element, während das chinesische Bürgertum und die Geschäftsleute sich haupt- 
sächlich auf materielle und ideelle Unterstützung des Streikes und patriotische Propa- 
ganda beschränkten. Daneben traten aber auch Kreise in Erscheinung, die wegen vorteil- 
hafter Geschäftsverbindung mit den Ausländern die ganze Angelegenheit so rasch wie 
möglich beigelegt sehen wollten. 

Leider erfahren wir nichts über den weiteren Verlauf des Vorfalls. Wohl kam die 
Peking-Regierung mit einem Kompromißvorschlag heraus, der tatsächlich nur eine ver- 
schleierte Überlassung des strittigen Grundes an die französische Niederlassung darstellte. 
Den Franzosen jedoch genügte das nicht, und so blieb Laosikai auf viele Jahre hin eine Art 
Niemandsland. 

Der aus patriotischer Aufwallung entstandene Streik aber brach, wie bei dem Über- 
angebot an Arbeitskräften nicht anders zu erwarten war, langsam in sich zusammen. Wenn 
von einem Resultat die Rede sein kann, dann ist es darin zu sehen, daß Teile der Arbeiter- 
schaft einen Begriff ihrer aus kollektiver Aktion erwachsenden Stärke zu erhalten be- 
gannen. 

Ja man könnte mit Bezug auf jene Jahre beinahe von einer Streikwelle reden. Während 
1915 insgesamt 8 Streiks stattfanden, steigt deren Zahl 1916 auf 17 und 1917 auf 21. 
Ein großer Teil davon findet wieder in solchen Zentren der Fremdindustrie wie Shanghai 
und in den Südprovinzen statt, wo das Antistreikgesetz der Pekinger Regierung nicht 
recht zur Auswirkung kam. Die nationale Note läßt sich in vielen unschwer nachweisen. 
Bei anderen .geht es jedoch um Lohnerhöhung und bessere Behandlung, wie z. B. bei 
einem Weberstreik in Suchou, der schließlich zum Generalstreik sämtlicher Textilarbeiter 
der Stadt in Stärke von 3000 führte, ein Zeichen des beginnenden Solidaritätsgefühls in 
der Arbeiterschaft. 
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Allem Anschein nach ist keine der im Eingang des Kapitels erwähnten Organisationen 
an diesen Streiks beteiligt. Von einer planvollen Lenkung dieser kann keine Rede sein. Es 
waren spontane, lokalbegrenzte Ausbrüche, in denen sich der Unwille der Arbeiterschaft 
über ihre soziale und wirtschaftliche Zurücksetzung gegenüber fremden Arbeitern, die 
wachsende Notlage und dem Druck des Fremdkapitals Luft machte. 

Im großen Ganzen gesehen, erhält man das Bild einer anwachsenden nationalchine- 
sischen Widerstandsbewegung gegen die drohende finanzielle, industrielle und politische 
Kolonialisierung Chinas, getragen von der Arbeiterschaft, gefördert und unterstützt vom 
städtischen Bürgertum. 


III. Die Bewegung vom 4. Mai 


Ein neues Stadium der Arbeiterbewegung wird eingeleitet durch die Ereignisse, die am 
4. Mai 1919 in Peking stattfanden. 

Als China auf Seite der Alliierten in den ersten Weltkrieg eintrat, erzeugte dies in 
weiten Kreisen die Hoffnung, daß infolge davon Tsingtao und die deutsche Einfluß- 
sphäre wieder unter chinesische Souveränität kommen würden. Das Resultat der Friedens- 
konferenz in Versailles aber war, daß beides in Händen Japans verblieb, das Tsingtao 
während des Krieges besetzt und infolge Mißachtung der chinesischen Interessen merkliche 
wirtschaftliche Schäden verursacht hatte. 

Die Folge war eine leidenschaftliche Aufwallung des chinesischen Nationalgefühls, das 
sich in der sogenannten Wu-ssö-Bewegung, d. h. „Bewegung vom 4. Mai“, Luft machte. 

Unter gewissem Gesichtswinkel betrachtet, ist diese Bewegung eine ins Große ausge- 
weitete Wiederholung der Tientsiner Ereignisse von 1916. Tatsächlich beginnt sie bereits 
im April 1919 mit einem Telegramm der vereinigten Lehrer, Studenten, Arbeiter, Bauern 
und Angestellten der Provinz Shantung an den Vorsitzenden der chinesischen Delegation 
in Versailles, in dem dieser darauf aufmerksam gemacht wurde, daß die Angelegenheit 
Tsingtao für China eine Existenzfrage bedeute. Gegen Ende des Monats fand in Chinan 
eine Volksversammlung und am 2. Mai eine Versammlung von ca. 3000 Transportarbei- 
tern statt, auf denen die Rückgabe Tsingtaos und die Bestrafung der japanfreundlichen 
Minister gefordert wurde. Am Abend des 3. Mai versammelten sich die Studenten in einem 
der Höfe der Peking-Universität zu einer erregten Protestkundgebung, während der ein 
Student sein Gewand in Streifen riß und mit Blut darauf schrieb: „Gebt uns Tsingtao 
zurück!“ Am nächsten Tage erfolgte dann, vom T’ien-an-Tore ausgehend, die große 
Demonstration mit Bannern, die die Landkarte von Tsingtao oder Texte (teilweise eng- 
lisch und französisch), wie „Nehmt unsere Köpfe, aber nicht Tsingtao“, „Annulliert die 
21 Punkte Japans“, „Schützt unsere Souveränität“, „Tod den Volksverrätern Ts’ao, Chang 
und Lu“ usw., zeigten, sowie Übergabe einer Protestschrift an die amerikanische Gesandt- 
schaft und handgreifliches Vorgehen gegen die als Vaterlandsverräter gebrandmarkten 
Minister. In der Pekinger Zeitung “Ch’&n-pao“ schreibt ein Augenzeuge, daß er in dem 
Proteszuge eine große Menge Arbeiter, Angestellter und älterer Personen bemerkt habe. 
Die Aktion war also nicht ausschließlich eine Angelegenheit junger Studenten. 

Am 7. Mai, am „Tage der Landesbeschämung“, fanden in allen Provinzen Volksver- 
sammlungen und Protestkundgebungen statt. Über die in Peking schreibt wieder die 
„Ch’en-pao“, daß Leute aus allen Kreisen des Volkes daran teilnahmen. Die Pekinger 
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Studenten begannen jetzt, in kleine Gruppen geteilt, überall in den Straßen politische 
Aufklärungsvorträge zu halten. 

Zur selben Zeit etwa nahmen die Streiks in Shanghai ihren Anfang, die in wenigen 
Tagen die ausländischen Betriebe, besonders natürlich die japanischen, lahmlegten, aber 
auch chinesische Werke, wie z. B. die Commercial Press u. a., nicht verschonten. Die Streiks 
und Kundgebungen brachten bald eine nach Zehntausenden zählende Masse auf die 
Straße und nahmen besonders heftige Formen an, als am 3. Juni etwa 1000 Studenten von 
der Polizei im Gebäude der Peking-Universität eingeschlossen wurden, so daß man auch 
von einer Sonderbewegung des 3. Juni spricht. Die Führung der Streiks lag in Händen 
von Arbeitern. Parolen waren: Unterschriftsverweigerung unter den Versailler Friedens- 
vertrag, Freilassung der verhafteten Studenten in Peking und Annullierung der für China 
ungünstigen Geheimabkommen. Wie man sieht — nationale Ziele. Die Streiks und der 
damit verbundene antijapanische Boykott wurden zunächst von den chinesischen Unter- 
nehmern und Geschäftsleuten, die die Gelegenheit wahrnahmen, den Umsatz ihrer Fabri- 
kate zu erweitern, begrüßt. Bald jedoch erregte die leidenschaftliche Heftigkeit der Ar- 
beiterkundgebungen ihr Mißtrauen, und man merkt, wie sich in ihren Außerungen der 
Ton von „Unterstützung der Studenten“ auf „Aufrechterhaltung von Ruhe und Ord- 
nung“ verschiebt. Diese Tendenz zur Mäßigung wird auch übernommen von der in 
Shanghai begründeten allchinesischen Studentenliga, deren Vertreter z. B. die Arbeiter der 
elektrischen Straßenbahn, der Wasserwerke u. a. bereden, nicht die Arbeit niederzulegen, 
jedenfalls um der Bürgerschaft und den Ausländern keine Unbequemlichkeiten zu verur- 
sachen. Die Liga ist ebenfalls bemüht, in einer in englischer Sprache abgefaßten Bekannt- 
machung zu versichern, daß die Bewegung sich nicht gegen Ausländer und ausländische 
Interessen richte. Wogegen die Propagandaproklamation der Shanghaier Arbeiterschaft 
mit den Worten beginnt: „Unser Volk erleidet die Unterdrückung durch die Großmächte. 
Diese hat jetzt einen Höhepunkt erreicht... .“ 

Alle Kundgebungen enden an der Grenze der Settlements, in denen man bemüht ist, 
die Bewegung nach Kräften zu ersticken. Die Streikwelle greift rasch auf andere Industrie- 
zentren, wie T’angshan, Nanking, Chinan, Tientsin, Hankou usw., über und endet erst 
am 12. Juni, als alle Studenten befreit und die mißliebigen Minister entlassen wurden. 

Deutlicher als in Tientsin 1916 zeichnet sich jetzt in Shanghai innerhalb der allgemeinen 
patriotischen Bewegung eine Arbeiterbewegung mit eigenem Charakter ab. So erfahren 
wir, daß sich Vertreter aller Zweige der streikenden Shanghaier Arbeiterschaft in eine 
„Chinesische Arbeiterpartei“ (Chung-hua kung-tang) organisierten und eigene Bekannt- 
machungen herausgaben. In diesen heißt es u. a.: „Wir erstreben eine Selbstbewegung der 
Arbeiter (zwecks Widerstand gegen die Großmächte). Die Arbeiter jeden Berufszweiges 
sollen kleine Vereinigungen bilden und diese sich dann zu einem großen Verband zusam- 
menschließen. Der erste Schritt sind Demonstrationen. Der zweite Schritt sind Großstreiks. 
Der dritte Schritt ist das Blutopfer zahlloser Arbeiter im Kampf gegen die barbarischen 
Großmächte.“ Auf der offiziellen Gründungsversammlung der allchinesischen Studenten- 
liga (am 16. Juni) ergriff einer der Vertreter der Arbeiterschaft das Wort und führte aus, 
er hoffe, daß sich die Arbeiterschaft bald ebenso wie die Studenten zu einem allchinesischen 
Verband zusammenschließen werde. 

Zum Unterschied von den Vorfällen in Peking, die von der Aktivität der Studenten be- 
herrscht wurden, trat in Shanghai das Arbeiterelement deutlich in den Vordergrund. In 
beiden Städten aber gehen Arbeiter und Studenten Hand in Hand. Erstere gaben der 
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Bewegung die Stoßkraft, waren jedoch im allgemeinen dem Eingriff der Polizei viel mehr 
ausgesetzt als die letzteren, die zum Teil wenigstens mit reichen und mächtigen Familien 
in Verbindung standen und deshalb mit einer gewissen Schonung rechnen konnten. Außer- 
dem hatten sie durch ihre Bildung die Möglichkeit, sich Informationen anzueignen, die 
der Masse der Arbeiter nur durch mündliche Übermittlung zugänglich waren. Wie dies 
aber auch sei, es steht anerkanntermaßen fest, daß die Aktion der Arbeiterschaft ent- 
scheidend zum Erfolg der Wu-ssü-Bewegung beigetragen hat. 

Die Rolle der Pekinger Intelligenz in der Wu-ssä-Bewegung indessen ist von großer 
Wichtigkeit für den Charakter der chinesischen Arbeiterbewegung überhaupt, da maß- 
gebende Leute, wie die Hochschulprofessoren Li Ta-chao und Ch’en Tu-hsin, Anhänger 
des marxistisch-leninistischen Kommunismus waren. 

Die Lage der Lehrer und Hochschuldozenten war unter einer Regierung, deren Haupt- 
gewicht auf dem Militär lag, recht ungünstig. Ihre Gehälter wurden nur unregelmäßig 
und manchmal überhaupt nicht ausgezahlt. Kennzeichnend für die Lage war, daß den für 
chinesische Hochschulen engagierten ausländischen Dozenten jede mögliche Garantie ihres 
Gehaltes gegeben werden, ja daß dieses im voraus bei einer ausländischen Bank deponiert 
werden mußte. Wirtschaftliche Notlage und bevorzugte Stellung der Ausländer bewirkten 
deshalb, daß in Kreisen der Intelligenz Neigung zum Kommunismus und fanatischen 
Nationalismus bestand. 

Die Verbindung dieser beiden politischen Strömungen ergab sich wieder aus der eigen- 
tümlichen Lage Chinas, das sich im Übergang befand von einem degenerierten Feuda- 
lismus, der die Teilung des Landes in Provinzen oder Machtsphären bewirkte, zu einem 
unter dem Druck des eindringenden Ausländertums zustande kommenden allchinesischen 
Nationalismus. Die Nationalisten standen zum weitaus größten Teil in scharfer Oppo- 
sition gegen die eigentlichen Träger der Macht, die führenden Großfamilien und Sippen, 
die unter sich ein weitverzweigtes Verwandtschafts- und Interessensystem bildeten. Die 
Generale, in denen sich die Macht repräsentierte, waren an sich nur die Vormänner und 
Interessenvertreter solcher Sippen, aus welchem sozialen Milieu sie auch stammen mochten. 
Sie waren bereit, mit jeder in- oder ausländischen Macht, z. B. den Japanern, zu paktieren, 
sofern sie nur im Besitz ihrer Einkünfte und die Interessen ihrer Sippe und Sippen- 
anhänger gewahrt blieben. Vaterland bedeutete für sie das von ihnen unmittelbar be- 
herrschte Territorium und weiter nichts. Ihre politischen Pläne waren meist sehr einfach, 
nämlich mit Unterstützung einer ausländischen Macht die anderen Machthaber auszu- 
schalten und das ganze Reich unter sich zu vereinigen, um dann vielleicht bei günstiger 
Gelegenheit die fremde Vormundschaft abzuschütteln. 

Sozusagen im leeren Raum zwischen den machttragenden Sippen sammelten sich rasch 
anwachsende, demokratisch-patriotische Elemente, die ihre Hoffnung auf eine allgemeine 
nationale und souveräne Reichsregierung richteten. Sie waren selbstverständlich ausge- 
sprochene Gegner des traditionellen Sippensystems und richteten ihre Kritik und Propa- 
ganda deshalb auch gegen die altchinesische Großfamilie und deren ideologische Repräsen- 
tation, den Konfuzianismus, der bald zum Kennzeichen rückständiger und reaktionärer 
Gesinnung wurde. 

Der moderne chinesische Nationalismus war somit weitgehend das Zersetzungsprodukt 
des alten feudalistischen Familiensystems und wurde deshalb die vorherrschende Gesin- 
nung aller Kreise, die nicht von dem Sippensystem profitierten, besonders der Intelligenz 
in den großen Küstenstädten, wo der Kontakt mit den Ausländern ein weiteres Einfluß- 
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element bildete. Keinen Anklang fand er natürlich bei den oben beschriebenen Kontrakt- 
haltern, Vermittlern und Laoban, deren Geschäfte auf Ausnutzung des alten feudalisti- 
schen Leibeigenschaftsverhältnisses, und den Kompradoren, deren Einkünfte auf der privi- 
legierten Stellung der Fremden beruhten. Die von ihrem Landbesitz losgerissenen städti- 
schen Arbeiter dagegen neigten ihm, sofern sie überhaupt sich äußern konnten, natur- 
gemäß zu. 

Der chinesische Nationalismus erfaßte also auch die besitzlosen Volkskreise, besonders 
die verarmten Intellektuellen außerhalb des Sippensystems der Machthaber. Und so 
wieder ist es verständlich, daß die russische Oktoberrevolution (1917) in China großen 
Eindruck machen mußte. Sie bildet den ersten Anstoß zur Entstehung einer unabhängigen, 
proletarischen Arbeiterbewegung innerhalb und neben der allgemeinen nationalen Be- 
wegung. 

Dieser Prozeß nimmt seinen Anfang in Vorgängen unter der Pekinger Hochschul- 
intelligenz. Bereits seit 1915 begannen die Professoren Ch’en Tu-hsin und Li Ta-chao in 
der Zeitschrift „Neue Jugend“ einen Angriff auf den Feudalismus. Im Oktober 1918 ver- 
öffentlichte Li Ta-chao Artikel, deren kommunistischer Inhalt zur vorübergehenden Ver- 
haftung des Herausgebers Ch’en Tu-hsiu führte. Ganz im Sinne der alten revolutionären 
Welterneuerungslehren der Chinesen wird in diesen Publikationen die russische Oktober- 
revolution als Beginn eines neuen Zeitalters mit neuen Lebensformen, neuer Kultur und 
einem neuen Menschengeschlecht geschildert, als Gegner der neuen Zeit die Kaiser und 
Könige, der Adel, die Militärführer, die Beamten sowie ganz allgemein Militarismus und 
Kapitalismus. 

Im gleichen Jahre begründete Li Ta-chao zusammen mit anderen Vertretern der kom- 
munistischen Intelligenz die marxistische Forschungsgesellschaft (Ma-k’o-ssü chu-i yen-chin 
hui) in Peking, die bald eine vielbenutzte Bibliothek aufbaute und z. B. 1922 den Kailan- 
Bergarbeiterstreik wirtschaftlich und propagandistisch unterstützte. Bezeichnenderweise 
gehört er zu derselben Zeit einer patriotischen „Rettet-China“-Gesellschaft an. Er war 
entschiedener Anhänger der bolschewistischen Revolution und entfaltete in diesem Sinne 
eine lebhafte Aktivität unter den Studenten. Er muß, obgleich sein Name im Zusammen- 
hang mit den Ereignissen am 4. Mai und später kaum an die Öffentlichkeit kommt, doch 
als einer der Hauptinspiratoren für die Vorgänge angesehen werden, bei denen die von 
ihm begründeten oder geförderten Studentenverbände sicherlich eine aktive Rolle spielten. 

Obgleich man hinsichtlich der Wu-ssöü-Bewegung von einer gewissen Einheitsfront der 
chinesischen Intelligenz reden kann, bestand diese doch nur im allgemeinen Protest gegen 
das Friedensdiktat. Anderseits aber waren bereits seit 1918 in den Kreisen der chinesischen 
Intelligenz heftige Auseinandersetzungen zwischen Konservativen und Fortschrittlern im 
Gange. Unter letzteren gab es wieder einen rechten und linken Flügel, repräsentiert durch 
einerseits Hu Shih und anderseits Li 7a-chao. Einig war man sich im Lager der „Fort- 
schrittler“ nur darüber, daß es im alten Stile nicht weitergehen konnte, uneinig aber über 
den einzuschlagenden neuen Kurs. Bald zeigte sich, daß der rechte Flügel, die Anhänger 
der „allmählichen Reform“, mit dem stürmischen Charakter der Wu-ssö-Bewegung nicht 
einverstanden war. Auf einer der Versammlungen in der Aula der Peking-Universität 
sprachen sich Fu Sse-nien, damals etwa 23 Jahre alt, in Promotion begriffen, und Lo 
Chia-lun, beide von Hu Shih beeinflußt, gegen den Vorlesungsstreik der Studenten, die 
Demonstrationen und die Straßenagitation aus. Sie wurden hinausgeworfen und ver- 
prügelt. 


55 


Werner Eichhorn 


Der rechte Flügel konzentrierte sich besonders um den Professor der chinesischen Lite- 
ratur und Inaugurator des neuen populären Ausdruckstiles, Hu Shih, dessen Geisteshal- 
tung und Lehre deutlich amerikanischen Einfluß erkennen ließen. Er vertrat den Stand- 
punkt, daß Studenten sich dem Studium, aber nicht der Politik widmen sollten, was sich 
deutlich gegen die Wu-ssü-Demonstranten richtete. Als Ursachen für die Notlage Chinas 
nannte er Armut, Krankheit, Ignoranz, Habgier und andauernde Unruhen, indem er die 
kommunistischen Termini, wie Kapitalismus, Imperialismus und Feudalismus, vermied. 
Allem Anschein‘ nach ist er der Urheber der Ansicht, daß der Feudalismus mit der Be- 
gründung der Reichseinheit etwa um 221 v. Chr. aus der chinesischen Geschichte eliminiert 
worden sei, eine Ansicht, die vielfach von westlichen Sinologen und Historikern über- 
nommen wurde, aber außer acht läßt, daß infolge wiederholt wechselnder Adelsschichten 
der Feudalismus wohl modifiziert, aber keineswegs zum Verschwinden gebracht wurde. 
Hu Shih’s Ansicht ist ganz offenbar diktiert von dem Wunsche, die Angriffe Ch’en 
Tu-hsin’s und Li Ta-chao’s als Stöße ins Leere erscheinen zu lassen. 

So ist es eine Folgeerscheinung der Wu-ssö-Bewegung, daß sich innerhalb der fortschritt- 
lich gesonnenen Intelligenz Chinas deutlich ein Riß auftut, der sich in oberflächlicher Be- 
trachtung als Bevorzugung der russischen oder der amerikanischen sozialen Form dar- 
stellt. Beide haben ihren Einfluß auf die Arbeiterbewegung ausgeübt. Aber während die 
Vertreter der ersteren auf radikale Umgestaltung der Verhältnisse abzielten, verfolgten 
die der letzteren Unterstützungsmaßnahmen, Reform- und Erziehungsexperimente, die 
eine schrittweise Besserung der Verhältnisse bewirken sollten, jedoch oft den Eindruck des 
Verzögerns, der Patronisierung und Geschäftemacherei erweckten. 

Ch’en Tu-hsin, Li Ta-chao und die marxistische Forschungsgesellschaft aber entfalteten 
jetzt eine umfassende Propagandatätigkeit. Durch Zeitschriften, Broschüren und Vorträge 
wurden die Grundzüge des marxistisch-leninistischen Kommunismus ins Volk getragen. 
Zahlreiche Studenten gaben damals ihr Studium auf, um sich völlig der Organisation der 
Arbeiterschaft zu widmen, da sie aus der russischen Oktoberrevolution die Lehre gezogen 
hatten, Revolution sei nicht Angelegenheit einer kleinen Schar „revolutionärer Helden“, 
sondern der Volksmassen. Einer dieser Studenten war Mao Tse-tung, der seine Tätigkeit 
in seiner Heimatprovinz Hunan (Ch’ang-sha) aufnahm. Zum erstenmal begaben sich jetzt 
Angehörige der chinesischen Intelligenz völlig auf die Stufe der Arbeiterschaft, trugen 
sich wie Arbeiter, sprachen wie Arbeiter und bewegten sich wie Arbeiter, wurden in ihrer 
Lebens- und Denkweise gänzlich wie Arbeiter. Um sie sammelten sich rasch kleine kommu- 
nistische Gruppen in Shanghai, Peking, Hankou, Chinan und Hangchou, die erstmalig im 
September 1920 in der Wohnung Ch’en Tu-hsius in Shanghai miteinander Fühlung nah- 
men und über die Gründung einer kommunistischen Partei (KPC) berieten. 

Ein weiterer Faktor in der Bildung der Arbeiterbewegung, der vielleicht hier in Betracht 
gezogen werden sollte, ist das chinesische Arbeiterkorps des ersten Weltkrieges. Die An- 
werbung chinesischer Arbeiter begann bereits vor dem Kriegseintritt Chinas 1915, als 
Franzosen und Engländer auf Grund von Arbeitermangel nach Übereinkommen mit der 
Regierung Chinas Männer aus Shantung und Südchina zur Verwendung hinter der Front 
und in der Industrie anwarben. Die Anwerbung geschah unter einem von der Regierung 
gebilligten Kontrakt, in dem die Rechte der Arbeiter und ihr Vorteil (z. B. freie Fahrt 
nach Frankreich und zurück, Entschädigung der Familien usw.) wahrgenommen wurden. 
Es heißt, daß die Engländer etwa bis an 150000 Kulis und die Franzosen ungefähr 40 000 
Arbeiter zur Verwendung in Frankreich rekrutierten. Wir erhalten im Zusammenhang mit 
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diesen Anwerbungen einen Begriff von dem Gesundheitszustand der unteren Volkskreise 
in China, wenn wir erfahren, daß 60°/o der Arbeitswilligen wegen Krankheiten (beson- 
ders häufig war Trachom) zurückgewiesen werden mußten. Erstmalig wurden jetzt eine 
größere Anzahl chinesischer Arbeiter mit europäischer militärischer, Lager- und Schiffs- 
disziplin, Reinlichkeit und Hygiene bekannt. In Frankreich lebten sie in Steinbaracken 
mit elektrischem Licht, Dampfheizung und fließendem Wasser. Sie bildeten unter sich 
Sparvereine und Klubs zur Förderung der Abstinenz, Sozialreform und Fortbildung. 
Diese wurden meist von chinesischen Studenten aufgezogen, die oft als Vermittler zwischen 
den Arbeitern und Franzosen fungierten. 

Seit 1917 begann der Christliche Verein Junger Männer (YMCA) unter den Arbeitern 
seine Tätigkeit, in deren Rahmen z. B. James Yen, ein Student der Yale-Universität, 
als freiwilliger Helfer aus Amerika kam. Er schreibt darüber: „Ich selber lernte mein 
eigenes Volk erst während meines Aufenthaltes unter 5000 Kulis und Arbeitern in Frank- 
reich kennen. Zum erstenmal bekam ich etwas von der Bitterkeit und Not des Volkes zu 
sehen.“ Er verfaßte damals sein Tausendzeichen-Buch zum Schnellunterricht für Analpha- 
beten und gab in Paris eine kleine chinesische „Wochenschrift für Arbeiter“ heraus. Wäh- 
rend bei ihrer Ankunft nur 20°/o der Arbeiter lesen und schreiben konnte, erhöhte sich 
dieser Prozentsatz durch die Tätigkeit von James Yen und anderen bis Ende 1921 auf 
38/0. Das Hauptlaster der Arbeiter, die Spielsucht, wurde eingedämmt. Viele Kulis lern- 
ten Sauberkeit und Selbstachtung. 

Auf Grund wachsender Arbeitslosigkeit in Frankreich wurde der größte Teil der Ar- 
beiter zwischen Herbst 1919 und April 1920 repatriiert, nur eine gewisse Anzahl mit 
längerem Arbeitskontrakt blieben bis Anfang 1922. Da die chinesischen Arbeiter in zwei 
Fällen von der Regierung als Streikbrecher benutzt wurden, drangen die französischen 
Arbeiter auf beschleunigten Abschub. Der größte Teil der Rückkehrer erwarb mit er- 
spartem Gelde Land in Chili und Shantung. Die Arbeiter in Shanghai und Kanton da- 
gegen hatten teilweise große Schwierigkeiten, sich wieder in die chinesischen Arbeits- 
verhältnisse hineinzufinden. Sie gründeten im September 1919 in Shanghai die „Ver- 
einigung zurückgekehrter Arbeiter“ nach dem Muster einer ähnlichen Vereinigung chine- 
sischer Arbeiter in Frankreich. Sie erreichte eine Mitgliederzahl von über 1600 und war 
erklärt unpolitisch, trat aber ein für ein Streikrecht, Versammlungsrecht und bessere 
Entlohnung, wodurch vielleicht erstmalig bewußt soziale Ziele für die Arbeiterschaft in 
den Vordergrund gerückt wurden. Die Mitglieder waren verpflichtet, keinen Alkohol 
zu trinken, keine Prostituierten zu besuchen, nicht zu spielen oder Opium zu rauchen, 
was ohne weiteres den Einfluß der YMCA erkennen ließ. Obgleich wahrscheinlich nur von 
kurzer Lebensdauer und ohne entscheidende Bedeutung für die Arbeiterbewegung, war 
dies aber doch die erste Arbeiterorganisation im westlichen Stile und mag wohl, wenn auch 
nur in bescheidener Weise, zur Beschleunigung der Aufspaltung der alten Gilden in Han- 
delskammern und Gewerkschaften beigetragen haben. 

Etwa im Mai 1919 begaben sich auch erstmalig eine größere Gruppe von (über 90) 
Arbeiterstudenten nach Frankreich im Zuge einer Bewegung (Lü-Ou chiao-yü yün-tung, 
„Europareise-Erziehungs-Bewegung“), die unter dem Motto stand: „Mit Fleiß (im Werk) 
arbeiten, bei sparsamer Lebenshaltung nach Studien streben, in der Hauptsache aber das 
Wissen der Werktätigen fördern“, Sie war ins Leben gerufen worden von drei Arbeiter- 
studenten, Li Kuang-an, Chang Hsin-po und Ch’i Yün-ch’ing, und bildete einen wichtigen 
Faktor der Arbeiterbildungsbewegung mit einem eigenen Organ, der „Europareise- 
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Wochenschrift“ (Lü-Ou chou-k’an). In dieser Gruppe befanden sich eine Anzahl Pekinger 
Studenten, ein aus Japan zurückgekehrter Student, sowie zwei Studenten aus Singapore. 
Man hatte Frankreich gewählt, weil die Verhältnisse in Ländern wie Deutschland, Oster- 
reich und Tschechoslowakei damals noch zu unsicher waren. Außerdem lockte die Tradi- 
tion der Französischen Revolution. Dazu kam natürlich auch die von den chinesischen 
Kriegsarbeitern geleistete Pionierarbeit. Mao Tse-tung, der diese Bewegung unter der 
Jugend in Ch’angsha organisierte, traf Vorbereitungen, Studenten unter gleichen Bedin- 
gungen nach Rußland zu senden. Leider kann ich nicht feststellen, zu welchem Resultat 
seine Bemühungen führten. 

Der Plan war, daß die Studenten sich in den akademischen Ferien durch körperliche 
Arbeit bei französischen Firmen die Mittel zum Studium verdienen sollten. Es ist dies 
wohl das erstemal, daß Angehörige der gebildeten Klasse Chinas als Transportarbeiter 
usw. im Ausland arbeiteten. Unter ihnen befanden sich, so scheint es, auch eine Anzahl 
junger Handwerker, die diese Gelegenheit benutzten, sich in ihren Fächern weiterzubilden 
sowie ihr Wissen zu erweitern. 

Diese Arbeiterstudenten gründeten in Paris eine Organisationsstelle, die ihnen die 
Ferienarbeitsstellen vermittelte, gelegentlich auch Fahrgeld vorschoß, sie über alle wich- 
tigen Dinge unterrichtete und sogar eine Zeitlang vielleicht dafür sorgte, daß die Werk- 
studenten für die Ferienarbeit durch Handwerkskurse (z. B. Schmiedearbeit) vorbereitet 
wurden, um so zum Erhalt höherer Entlohnung befähigt zu sein. Teilweise wurden an den 
Arbeitsstätten selbst, z. B. unter den chinesischen Arbeitern der Creusot-Werke und an- 
derswo, Abendkurse in Französisch, Mathematik, Werkzeichnen usw. eingerichtet, wie sie 
auch unter den Arbeitern in China aufkamen. 

In Nr. 56 der „Lü-Ou chou-k’an“ erhalten wir folgende, allerdings tendenziös ge- 
färbte Charakterisierung dieser Bewegung: „Die Werkstudenten in Frankreich bil- 
den, ganz abgesehen von ihren (politischen) Ansichten, Studieninteressen usw., sicher- 
lich den Kern einer zukünfligen Bewegung der arbeitenden Klassen Chinas. Sie 
sind in jeder Hinsicht von den Studenten, die sich nach Amerika begeben, verschieden. 
Diese letzteren reisen in der ersten oder zweiten Klasse der Schiffe, werden von einer Schar 
Verwandter und Freunde in Shanghai an Bord gebracht, und in jedem Hafen erwarten sie 
Telegramme usw. Ganz anders die Frankreichstudenten! Sie reisen auf die billigste Weise 
ohne große Abschiedsfeiern in Shanghai... Man kann daraus ohne weiteres ersehen, daß 
die Amerikastudenten in der Zukunfl zu Vertretern der kapitalistischen Klasse, die 
Frankreichstudenten aber zu Vertretern der arbeitenden Klasse vorbestimmt sind. Bei ihrer 
gesicherten Lebenshaltung haben die Studenten in Amerika natürlich eine wesentlich 
bessere Möglichkeit, Spezialkenntnisse zu erwerben. Hinsichtlich dieser profitieren die 
Studenten in Frankreich natürlich ungleich weniger. Aber ihre wichtigste Verpflichtung 
besteht nicht darin, sich ein spezielles theoretisches Wissen anzueignen, sondern praktische, 
technische Fähigkeiten zu erwerben und bessere Arbeitsmethoden zu studieren. Die Vor- 
bilder der Amerikastudenten sind die amerikanischen Ölkönige. Aber die Werkstudenten 
in Frankreich schließen Freundschafl mit der französischen und chinesischen Arbeiterschaft. 
Während die Amerikastudenten sich ofl zum Christentum bekehren lassen, neigen die 
Werkstudenten meist zu antireligiösen Ideen .. .“ 

Bald jedoch ergab sich, daß die durch Arbeit erzielten Verdienste nicht hinreichten, ein 
Studium auch nur im bescheidenen Umfange zu gewährleisten. Haupthindernis war die 
schwierige Arbeitslage in Frankreich, wo die Industrie mit verkürzter Zeit arbeitete und 
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teilweise die Betriebe vorübergehend geschlossen wurden. Die aus dem Heimatland nach 
Frankreich gelangende Unterstützung war gering und angesichts des dortigen wesentlich 
höheren Lebenstandards unzureichend. Ihre Verwendung bildete übrigens einen der 
dunklen Punkte, weswegen die Pariser Organisation später angegriffen wurde. Ts’ai 
Yüan-pei, Hauptrepräsentat des akademischen Erziehungswesens in China, der damals 
Europa bereiste, gab über die Arbeiterstudenten einen ungünstigen Bericht, der sogar 
deren guten Willen in Frage zog. Damit wurde staatliche Unterstützung für das Unter- 
nehmen ausgeschlossen. Es scheint auch, daß die Organisation in Frankreich dem Andrang 
der Ankömmlinge (1000 im Jahre 1920) nicht gewachsen und zu kostspielig war. Die 
Schwierigkeiten mehrten sich schließlich so, daß im Laufe des Jahres 1921 die Unternehmen 
abgebrochen wurde. Man sammelte in den Heimatprovinzen Gelder für die Rücküberfüh- 
rung der Frankreichfahrer. 

Insgesamt gingen etwa 1350 Schüler und Studenten und 180 Handwerker, Lehrer usw. 
durch die Schule dieser Erfahrungen. Zum tatsächlichen Studium an französischen Hoch- 
schulen gelangten etwa 600. Unter ihnen waren neben der marxistisch-leninistischen auch 
andere politische Richtungen, besonders der Anarchismus, vertreten. 

Der größte Teil der Heimkehrer wurde zu einer Art Elite der revolutionären Führer 
und Agitatoren. Es waren dies die Leute, die auf Grund ihrer Erfahrung sich berechtigt 
fühlten, ihre Zuhörer etwa so anzureden: „Meine Herren, wenn ich unsere geschwärzten 
Gesichter und unsere groben Hände betrachte, dann weiß ich, daß wir alle Kameraden sind. 
Ich schlage deshalb vor, daß wir die Angelegenheit der Organisation alle gemeinsam er- 
ledigen.“ Sie repräsentierten eine neue, bis dahin in China unerhörte Art der Interelligenz. 

Noc in Frankreich wurde unter diesen Studenten im Frühjahr 1920 unter Mitwirkung 
von Ts’ai Ho-shön, Chou En-lai, Li Li-san und anderen später bekannt werdenden Kom- 
munisten das Chinesische Kommunistische Jugendkorps gegründet. 


Bibliographie zul 


Erste Schritte zur Untersuchung des Nankinger Textilhandwerkes am Ende der Ch’ing-Dynastie, 
in: Jindaishi Ziliao, 2 (1958) (chines.). 

Wang Yao-yü, Untersuchung zur Landflucht in Shantung (1934), in: Fang Hsien-t’ing, Chung- 
kuo ching-ci yen-chiu (1938) (chines.). 

Hsia Yen, Kontraktarbeit, in: Wen-hsüeh tso-p’in hsüan-tu (Shanghai 1949) (chines.). 

Lowe Chuan-hua, Facing labor issues in China (London 1934). 

Rewi Alley: Yo Banfa! (Peking 1955.) 

H.D. Feng, Cotton industry and trade in China (Tientsin 1932). 

Zusammenfassender Bericht über Erfahrungen bei historischer Untersuchung der Produktions- 
arbeit in Mönt‘oukou, in: Lishi Yanjıu, II (1958) (chines.). 

Li Shu, Bemerkungen zur Untersuchung der Frage der kapitalistischen Anfangsstufe in China, 
in: Lishi Yanjiu, 4 (1956) (chines.). 

Teng Chung-hsia, Kurze Geschichte der chinesischen Industriearbeiterbewegung (1949) (chines.). 

Li Wei-yang, Materialien zum ersten Streik im Anyüan-Kohlenbergwerk, in: Jindaishi Ziliao, 1 
(1933) (chines.). 

Min-kuo jih-pao, Streik auf der Kiangnan-Werft, in: Yang Sung und Tng-Li-chün, Chung-kuo 
chin-tai-shih tz&-liao hsüan-chi (Peking 1954) (chines.). 

Yen Chung-p’ing, Statistische Materialien zur modernen Wirtschaftsgeschichte Chinas (1955) 


59 


Werner Eichhorn, Zur Vorgeschichte der chinesischen Arbeiterbewegung 


Lin Li-k’ai, Wang Chen, Die chinesische Arbeiterbewegung von 1919 bis 1927 (Peking 1954) 
(chines.). 
E. M. Hinder, Life and labour in Shanghai (New York 1944). 


Bibliographie zu II 


Chao Ch’in, Chinesische Arbeiterbewegung vor und nach 1911, in: Lishi Yanjıu, 2 (1959) 
chines.). 
a Yü-k’uei, Bemerkungen zur Frage des Charakters der „Arbeiterpartei der chinesischen 
Republik“, in: Lishi Yanjiu, 6 (1959) (chines.). 

Min-kuo jih-pao, Der Streik in der französischen Niederlassung in Tientsin, in: Yang Sung und 
Teng Li-chün, Chung-kuo chin-tai-shih tzü-liao hsüan-chi (1945) (chines.). 

Ch’en T’ieh-ch’ing, Materialien zum Widerstand gegen die Inbesitznahme von Laosikai durch 
den französischen Imperialismus in Tientsin, in: Jindaishi Ziliao, 5 (1958) (chines.). 


Bibliographie zu III 


Gesammelte Aufsätze zur „4.-Mai-Bewegung“ (Wu-ssü yün-tung wen-chi) (Wuhan 1957) 
(chines.). 

Ting Shou-ho, Yin Hsü-i, Die 4.-Mai-Bewegung, in: Lishi Yanjıu, 4 (1959) (chines.). 

Ts’ai Hsiao-tan, Yang Ching-kung, Der 4. Mai, in: Jindaishi Ziliao, 2 (1955) (chines.). 

Materialsammlung zur patriotischen 4.-Mai-Bewegung in Peking, in: Jindaishi Ziliao, 2 (1955) 
(chines.). 

Materialien über die Arbeiterstudenten in Frankreich, in: Jindaishi Ziliao, 2 (1955) (chines.). 

Judith Blick, The Chinese labor corps in World War I, in: Papers on China, 9 (Cambridge, 
Mass. 1955). 

Chang Jo-ta, Hu Shih und die 4.-Mai-Bewegung, in: Lishi Yanjıu, 6 (1959) (chines.). 


Nachbemerkung: Bei Abfassung dieses ersten Teiles einer geplanten „Geschichte der chinesischen 
Arbeiterbewegung“ hat mir das umfassende Werk von Ma Ch‘ao-chün noch nicht vorgelegen. Die 
Entwicklung der Verhältnisse in Kanton und die Geschichte der Mechanikerunion sind deshalb 
im obigen nicht berücksichtigt worden. Auf diese gehe ich erst in einem ebenfalls bereits fertig 
vorliegenden zweiten Teil ein, für den ich nach einer Publikationsmöglichkeit suche. 
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Der Entwicklungsgedanke in der modernen Ethnologie 


Von 
RÜDIGER SCHOTT 


Bonn 


„Of the History of Rude Nations: ... The inquiry refers to 
a distant period, and every conclusion should build on the 
facts which are preserved for our use. Our method, not- 
withstanding, too frequently is to rest the whole on con- 
jecture; to impute every advantage of our nature to those 
arts which we ourselves possess; and to imagine, that a 
mere negation of our virtues is a sufficient description of 
man in his original state.“ 


Adam Ferguson: 


An Essay on the History of Civil Society 
(1767) p. 114. 


1. Gedankenmodelle der Kulturauffassung 


Die Methoden (von gr. 9 u2B-0doc), wörtlich: die „Wege der Untersuchung“, die die 
Ethnologie eingeschlagen hat, führten von verschiedenen Standorten zu verschiedenen 
Auffassungen der Kultursysteme, ihrer Strukturen und Prozesse. Wir sprechen von 
Strukturen und Prozessen der Kultur und wollen mit diesen Metaphern veranschaulichen, 
daß das Phänomen „Kultur“ sowohl unter statischen wie unter dynamischen Aspekten 
gesehen werden kann. 

Im wesentlichen statisch ist z. B. die Kulturauffassung zahlreicher Naturvölker. Sie 
glauben, daß in mythischer „Vorzeit“ überweltliche Wesen den Menschen Feuer, Werk- 
zeuge, Sitten, Bräuche und andere Kulturgüter brachten, die sie seither unverändert be- 
wahren und pflegen. Durch Mythen und Kulte soll dieses „Urzeitgeschehen“ (Ad. E. 
Jensen) stets von neuem vergegenwärtigt werden!; der Wechsel profangeschichtlicher 
Ereignisse ist gegenüber jenem entscheidenden mythischen Vorgang ebenso bedeutungslos 
wie die Frage nach der geschichtlichen Zukunft oder nach einem Fortschritt in der Ent- 
wicklung?. 

Auf einer im wesentlichen statischen Kulturauffassung beruht auch die Anwendung 


1 Vgl. Jensen, Mythos, S. 42 ff., 59, 88, 117, 146 ff. 

2 Vgl. Mühlmann, Völkerkunde, in: Univ. Litter., S. 284. Er billigt den „mythischen Hypothesen 
über Urzeiten, Ahnen und Heilbringer ... durchaus die Funktion eines geschichtlichen Bewußtseins“ 
zu; doch beschränkt sich dieses eben meist (nicht immer!) auf vor- und überzeitliche Geschehnisse — 
zumal das Kultur-Geschichtsbewußtsein. Es kann daher nicht ohne weiteres mit unserem moder- 
nen Geschichtsbewußtsein verglichen werden. In ähnlichem Sinne äußert sich auch Mühlmann in 
Ethnologie und Geschichte, S. 172f., wo er vom „ideellen Traditionalismus“ der Naturvölker bei 
tatsächlichen Veränderungen spricht. 
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unhistorischer Methoden in der Völkerkunde, wie sie z. B. der angelsächsische Funktio- 
nalismus (vgl. unten S. 87 ff.) oder die Kulturstillehre von Ruth Benedict entwickelten. Es 
ist bezeichnend, daß Benedict ihrem Buche „Patterns of Culture“ (1934) als Motto den 
Ausspruch eines Schoschone-Indianers voranstellt: „Im Anbeginn gab Gott jedem Volke 
eine tönerne Trinkschale, und aus dieser Schale tranken sie ihr Leben.“ 

Der Gedanke, daß die Kultur der Völker sich seit diesem Anbeginn veränderte, 
führt zu einer ganz andersgearteten, dynamischen Konzeption. Diese Veränderungen kön- 
nen grundsätzlich auf zwei verschiedene Weisen verstanden werden: als historische 
Veränderungen, d. h. als im wesentlichen indeterminierte, einmalige Geschehnisfolgen in 
bestimmten raum-zeitlichen Zusammenhängen, oder aber als regelmäßige, nach extremer 
Auffassung als gesetzmäßige Veränderungen. Verschieden wird auch die Frage 
beantwortet, ob „gesetzmäßige“ Abläufe dem historischen Geschehen zugrunde liegen 
bzw. dieses determinieren. 


Wandel Konstanz 
EU | 
Unregelmäßig Gesetzmäßig 
Geschichte Entwicklung (System) 
en ae 
Einmaliges, historisc- Evolution Degeneration Zyklus 


„zufälliges“‘ Geschehen re _ 


Entfaltung Fortschritt 


(Differenzierung) N 


Dialekt. Sprung 
(Spirale) 


Fig. 1: Schema der Kulturauffassungen 


Die gesetzmäßigen Veränderungen lassen sich ebenfalls in verschiedenen gedanklichen 
Modellen begreifen. Dabei werden in der Regel die unanschaulichen Zeitvorgänge geo- 
metrisch vorgestellt, also z. B. als „zyklische“ Abläufe (stetige Wiederkehr des Gleichen in 
der Geschichte) oder als „lineare“ Abläufe im Sinne einer aufsteigenden (uni- oder multi- 
linearen) „Entwicklung“ oder einer abfallenden „Degeneration“. Beide Auffassungen 
zusammen ergeben das Vorstellungsbild einer „wellenförmigen“, auf- und absteigenden 
Entwicklung. Schließlich spielt auch das gedankliche Modell der „spiralförmigen“ Kultur- 
entwicklung mit dialektisch-sprunghaften Übergängen von Stufe zu Stufe z. B. im neu- 
zeitlichen historischen Materialismus eine bedeutsame Rolle. 

Der Entwicklungsbegriff selbst ist sehr verschieden gedeutet worden, was immer wieder 
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zu Unklarheiten und Mißverständnissen geführt hat. Nach Fritz Kern sollten folgende 
Bedeutungen des Begriffs „Entwicklung“ unterschieden werden: 


(1) logisch = Veränderung oder Wandel als Folge inkonstanter Eigenschaften eines konstanten 
Substrats. Dieser grundlogische, von der Zweck- und Mittel-Kategorie noch freie Begriff bietet 
sich auch bei atelischer, nämlich mechanistischer Deutung von Entwicklungsvorgängen an. 

(2) phylogenetisch = Abstammung, welche eine Änderung der Art einschließt. (Anwendung 
von 1 auf die Artenentstehung.) 

(3) axiologisch (wertend) = Fortschritt (bzw. Rückschritt). Der Schritt auf einem Weg zu 
einem Ziel, welcher den Schreitenden (= sich Verändernden) dem Ziel näher (bzw. ferner) bringt, 
gründet in der Zweck-Mittel-Kategorie (Telos). Hierher würde nach Kern z. B. der „Fortschritt“ 
der modernen Medizin in der Entwicklung ihrer Mittel gegenüber denen des primitiven Medizin- 
mannes auch unabhängig vom jeweiligen Heilungserfolg gehören. Vorausgesetzt wird bei diesem 
Entwicklungsbegriff also die Annäherung an ein dem betreffenden Wertbereich immanentes Ziel. 

(4) ontogenetisch = „Entfaltung (deploiment) von Anlagen eines Keimes in dem heranwachsen- 
Organismus; im Artbauplan = vorgesehener Fortschritt seiner Verwirklichung“ >. 

Hinzuzufügen wären diesen Entwicklungskategorien noch folgende: 

(5) integrationistisch = Entwicklung als stetig fortschreitende Integration und Differenzierung 
aller Seins- und Lebensvorgänge, einschließlich historisch-soziologischer Prozesse und Formen 
(dieser Entwicklungsbegriff von Herbert Spencer ist umfassender und früher definiert worden 
als 4). 

(6) additiv = Entwicklung im Sinne der „irreversiblen Akkumulation“ (R. Thurnwald) ins- 
besondere technischer Fertigkeiten und Kenntnisse. In diesem für die Ethnologie wohl brauc- 
barsten Entwicklungsbegriff vereinen sich Gesichtspunkte aus den vorgenannten Begriffen, ins- 
besondere logische und axiologische, aber auch ontogenetische Aspekte. 


Alle diese Entwicklungsbegriffe wurden in der Ethnologie meist ohne genauere Unter- 
scheidung angewandt, um Veränderungen in den Kulturformen zu interpretieren. 

Keineswegs klar war dabei auch der Gegenstand des Entwicklungsdenkens: Man be- 
trachtete einmal die universalgeschichtliche Entwicklung der Gesamtkultur der Mensch- 
heit, dann aber auch die Entwicklung einzelner Kulturaspekte (z. B. der Ehe, Haustypen, 
Rechtsinstitute, Wirtschaftsformen) im Rahmen dieser Universalgeschichte oder unab- 
hängig davon und schließlich die besondere Entwicklung regional begrenzter Kulturen 
oder Kulturkreise. 

Ebenso wurden die Ursachen der Entwicklungsvorgänge je nach dem philosophischen 
Standort sehr verschieden erklärt: geistige, biologische, materialistische und andere Deu- 
tungsversuche führten zu ganz verschiedenen Entwicklungskonzeptionen. 

Wir stellen also fest, daß der Entwicklungsgedanke wie überhaupt die geschichtliche 
Betrachtungsweise der Kultur in der Ethnologie keineswegs selbstverständlich sind und 
sehr verschieden verstanden werden. Wo der Entwicklungsgedanke vereinseitigt und zum 
ausschließlichen Erklärungsprinzip von Kulturveränderungen erhoben wird, sprechen wir 
in der Ethnologie von Evolutionismus. Es handelt sich dabei, wie Trimborn sagt, um 
u... die Auffassung der Kulturgeschichte als allgemeingültigen Ablaufs, die Annahme eines 
immanenten Entwicklungsgesetzes, krafl dessen sich auch die Entfaltung der einzelnen 
Kulturerscheinungen bei allen Völkern in bestimmten Entwicklungsreihen vollzieht“ *. 


3 Kern, Geschichte, S. 14 f. — Zur Kritik Kerns am ontogenetischen Entwicklungsbegriff vgl. unten 


S.78 ff. 
4 Trimborn, Aufgaben, S. 9. 
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2. Zur „Vorgeschichte“ des modernen ethnologischen Entwicklungsdenkens 


Ein geschichtlicher Abriß der Entwicklungsauffassungen im allgemeinen oder auch nur 
speziell in der Ethnologie geht weit über den Rahmen dieses Aufsatzes hinaus. Hier kann 
nur an einigen Beispielen gezeigt werden, wie das Entwicklungsdenken von altersher 
kulturgeschichtliche Zusammenhänge zu erklären versucht hat°. 

Das Entwicklungsdenken im allgemeinen beginnt bereits bei den Vorsokratikern, z. B. 
bei Heraklit, der schon um 500 v. Chr. das Gesetz von der Einheit der Gegensätze lehrte, 
aus dem sich alle Entwicklung ableiten lasse. „Mit dieser Lehre vom Zusammengehören 
und Zusammenwirken des Gegensätzlichen schuf Heraklit das Modell der dialektischen 
Entwicklungslehre, die mehr als zwei Jahrtausende nach seinem Tode bei Hegel und im 
dialektischen Materialismus der Marxisten wieder auferstand ...“° Auch bei Empedokles 
(um 490—430 v. Chr.) finden sich bereits Anklänge an die moderne Entwicklungslehre in 
der Annahme, daß niedere Lebewesen zu höheren Formen aufstiegen”. 

Ebenso bedeutsam wie der Entwicklungsgedanke an sich wurde die Dreistufenlehre des 
Dikäarch von Messene (f um 320 v. Chr.) für den universalgeschichtlichen Evolutionismus 
späterer Jahrhunderte. Nach Dikäarch gab es im Anfang das ypuoodv Y&vog, einen para- 
diesartigen Urzustand. Die Menschen waren in jenem Goldenen Zeitalter von Natur aus 
gut und den Göttern nahe. Im darauf folgenden vouadındg Blog, dem Zeitalter des No- 
maden- und Jägertums, wurden sie durch die Einführung des persönlichen Besitzes zu 
Neid, Streit und Krieg verleitet, und so habe mit dem Eigentum alles Unheil seinen Anfang 
genommen, das bis in das yewpyıröv eldog, das Zeitalter von Viehzucht und Ackerbau, 
fortdauerte. Zugleich sei damit aber auch die Voraussetzung zur zivilisatorischen Höher- 
entwicklung des Menschen gegeben gewesen. 

Ähnliche Anschauungen vertrat bekanntlich auch Plato im sechsten Buch seiner Nögot: 
„Er entwarf ein an Rousseau gemahnendes Bild von der Glückhafligkeit des Lebens der 
Primitiven und versuchte, die graduelle Wandlung der primitiven Gesellschaft über die 
patriarchalische Periode zu einer geordneten Sozialstruktur aufzuzeigen...“ Diese pla- 
tonische Vorstellung vom idyllischen Leben im Goldenen Zeitalter entwickelte Lucius 
Annaeus Seneca im ersten nachchristlichen Jahrhundert weiter; auch nach seiner Meinung 
führte erst das Aufkommen des Privateigentums zu Eifersucht, Hader und Krieg. Daraus 
ergab sich die Notwendigkeit, ein geregeltes Staatswesen zu errichten. Senecas Lehre 
übernahmen die Kirchenväter, wobei sie das Goldene Zeitalter mit dem biblischen Zu- 
stand der Menschen vor dem Sündenfall identifizierten; „die darauf folgende Periode 
des Elends, der Verzweiflung und Zerrüttung sei nichts anderes als ihre Lage nach der Ver- 
treibung aus dem Paradies gewesen“ '°, 

Im Gegensatz zu diesen Anschauungen, nach denen die menschliche Geschichte mit 
einem Goldenen Zeitalter begann und dann eine dekadente Entwicklung durchmachte, 
setzte Lukrez (} 55 v. Chr.) im 5. Buche seines großen Lehrgedichts „De rerum natura“ 
einen Zustand äußerster Primitivität an den Anfang seiner Stufenlehre. Die Menschen 
waren zunächst ohne Feuer, Kleidung und Sprache: „Vitam tractabant more ferarum.“ 


5 Vgl. dazu auch Kern, Geschichte, S. 57 ff., Closs, Kulturhistorie, S. 3 ff., Evans-Pritchard, S. 21 ff., 
Thyssen, passim. 6 Störig, S. 106 f. 7 Ebd,, S. 109. 

® Koppers, Ethnologische Wirtschaftsforschung, S. 619 f. — Dieser Aufsatz unterrichtet auch über 
das weitere Schicksal der Dreistufenlehre. 

® Barnes, S. 12; vgl. Koppers, Ethnol. Wirtschaftsforsch., S. 620. 10 Barnes, S. 13f. 
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Aus solchen tierischen Anfängen ohne Sitten und Gesetze entwickelten die Menschen auf 
natürliche Weise und ohne Hilfe der Götter durch ihre stets sich mehrende „experientia 
mentis“ die Elemente der Kultur. Lukrez vertrat bereits die Ansicht, daß die materielle 
Kultur die Stufen von Stein-, Bronze- und Eisenzeit durchlaufen und sich allmählich 
höher entwickelt habe!!. Zukrez’ Auffassungen haben bis in das 19. Jahrhundert nach- 
gewirkt und z. B. das universalgeschichtliche Entwicklungsschema von L. H. Morgan 
(Ancient Society [New York 1877]) und Friedrich Engels (Der Ursprung der Familie, des 
Privateigentums und des Staats [Stuttgart 11884]) sowie bis auf den heutigen Tag das 
Geschichtsbild der sowjetischen Ethnographie erheblich beeinflußt '?. 

Eine zyklische Theorie über den Ablauf der Verfassungsformen stellte der Ge- 
schichtsschreiber Polybios (um 201—120 v. Chr.) auf®, Mithin wurden schon in 
der Antike alle wesentlichen Grundfiguren, nach denen man sich die 
universalgeschichtliche Entwicklung der Menschheit vergegenwär- 
tigte, vorgezeichnet. Die gedanklichen Modelle des Dikäarch und des Lukrez legten 
bei aller Gegensätzlichkeit über den Beginn und Verlauf der Menschheitsgeschichte auch 
bereits den Grund für eine materialistische Deutung der universalgeschichtlichen 
Kulturentwicklung; eine Betrachtungsweise, die bis heute, wie Trimborn sagt, „in der 
immer noch üblichen Kennzeichnung der Kulturhorizonte nach Wirtschaftsstilen an- 
klingt“ “. 

Der Gegensatz zwischen dem „Goldenen Zeitalter“ und der tierischen Unvollkommen- 
heit der ersten Menschen spiegelt u. a. auch bereits die ambivalente Einstellung gegen- 
über dem ursprünglich „guten“ oder „bösen“ Urmenschen oder Wilden wider. Diese 
Antithese brach in der Neuzeit zwischen den Vorstellungen von Hobbes (1588—1679) 
und Rousseau (1712—1778) wieder deutlich auf: Für ersteren bestand der Naturzustand 
in einem „bellum omnium contra omnes“ und „homo homini lupus“, letzterer dagegen 
schwärmt von dem „bon sauvage“, wie er vor der Einrichtung des Privateigentums und 
des „contrat social“ in idyllischem Frieden gelebt habe. Die Projektion eigener Seelen- 
regungen und Triebwünsche auf den „Wilden“ oder „Primitiven“, auf ein Phantom aus 
der „Urzeit“ hat alle universalgeschichtlichen Entwicklungsvorstellungen bis auf unsere 
Tage tiefgründig beeinflußt — nicht zuletzt die der Psychoanalytiker®. 

Die völkerpsychologischen Hintergründe der Entwicklung wurden in der Neuzeit erst- 
malig von dem neapolitanischen Gelehrten Giovanni Battista Vico (1668—1744) beleuch- 
tet, der 1725 in seiner „Scienza nuova“ eine Theorie vom zyklischen Ablauf der Völker 
und Kulturen aufstellte. Alle Völker durchlaufen nach Vico drei Stadien: das sakrale, das 
heroische und das humane; danach fallen sie in die Barbarei zurück, und der Lauf der Ent- 
wicklung beginnt von neuem. Diesen Stadien entsprechen bestimmte soziale und staatliche 
Einrichtungen und Formen. Mühlmann meint zu dieser Auffassung: „Aber bei Vico sind 


11 Vgl. Lukrez, De rerum natura, V, 1241—1297. — Auch in einer chinesischen Kompilation aus 
dem Jahre 52 n. Chr. findet sich bereits die Entwicklungsfolge Stein-, Bronze- und Eisenzeit, die 
jedoch ebenso wie die von Lukrez rein aus deduktiven Überlegungen aufgestellt wurde (vgl. Lowie, 
History, S. 13). 12 Vgl. Schott, Geschichtsbild, S. 27—32. 

13 Vgl. Mühlmann, Geschichte der Anthropologie, S. 22, 46. 14 Trimborn, Aufgaben, S. 17. 

15 Vgl. z. B. Freud, Totem und Tabu, $. 158 ff., wonach ein imaginärer Hordenvater in der Urzeit 
von seinen Söhnen erschlagen und verzehrt wurde. Zahllose andere Beispiele ließen sich für solche 
phantasievollen Projektionen von Theorien und Triebwünschen auf die „Primitiven“ anführen. 
Eine Psychoanalyse der Psychoanalytiker und ihrer diesbezüglichen Vorstellungen wäre ein inter- 
essantes Unterfangen. 
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es nicht nur die äußeren Formen, die ablaufen, sondern es ist die seelische Grundkraft der 
Völker selbst... Aus der Gesetzmäßigkeit der Entwicklung ergeben sich eine Menge Pa- 
rallelen“ in den Anschauungen und Kulturelementen der einzelnen Völker — auch dies 
ist ein wichtiger Gedanke, der später von den „Evolutionisten“ des 19. Jahrhunderts ver- 
treten wurde”. , 

Das universalgeschichtliche Entwicklungsdenken wurde vor allem durch Voltaire (1694 
bis 1778) in die Kulturanthropologie wieder eingeführt, der wissen wollte, „über welche 
Stufen die Menschen vom Zustand der Barbarei zur Zivilisation übergingen“. Auch 
Rousseau, Adam Smith und andere berühmte Männer der Aufklärung stellten die Ent- 
wicklung der Kultur nach dem Vorbild der antiken Dreistufenlehre dar”®. 

Ein detailliertes Bild der Kulturentwicklung entwarf der schottische Moralphilosoph 
Adam Ferguson 1767 in seinem „Essay on the History of Civil Society“. Er wollte dort 
u. a. die Geschichte der „rude nations“ aus den „antiquities of every people“ rekonstruie- 
ren, nahm damit also die „Survival“-Theorie Tylors*? vorweg*". Als Motto zitierten wir 
eingangs einige seiner kritischen Überlegungen zur Methode der evolutionistischen Re- 
konstruktion. Im Geiste Rousseaus wandte Ferguson sich vor allem gegen die Vorstellung 
vom geistig und sittlich niedrigen „Wilden“. 

Ähnlich wie schon Dikäarch sah Ferguson im Aufkommen des Besitzes die wesentlichste 
Voraussetzung für die kulturelle Höherentwicklung des Menschen — und seine Entfrem- 
dung von der ursprünglich guten Natur. Ferguson unternimmt es daher, eine Art „Früh- 
geschichte des Eigentums“ zu schreiben. Er unterscheidet zwischen Jägern, Fischern, Samm- 
lern und Ackerbauern sowie Hirtenvölkern; bei letzteren entstehen Klassenunterschiede, 
denn sie wissen „what it is to be poor and rich“. So kann die Menschheitsgeschichte der 
frühesten Zeiten in zwei Phasen eingeteilt werden: „that of the savage, who is not yet 
acquainted with property, and that of the barbarian, to whom it is... a principal object 
of care and desire. It must appear very evident, that property is a matter of pro- 
Dres 

Sehr früh zeichnen sich zwei Grundauffassungen des Kulturevolutionismus ab: während 
Ferguson wie später teilweise Morgan und die historischen Materialisten die Ursachen. der 
kulturellen und geistigen Entwicklung primär im Wandel der technisch-wirtschaftlichen 
Verhältnisse sahen, vertraten andere Entwicklungstheoretiker umgekehrt die Auffassung, 
daß der menschliche Geist selbst sich entfaltete und höher entwickelte und dies die 
Ursache des kulturellen Fortschritts gewesen sei. 

Ein klassischer Vertreter der letzteren Richtung ist Condorcet, ein Freund Voltaires, 
der 1795 in seiner „Esquisse d’un tableau historique des progres de l’esprit humain“ die 
gesamte Menschheitsgeschichte in zehn Epochen aufteilt; die drei ersten Epochen kenn- 
zeichnet er folgendermaßen: 1. „Les hommes sont reunis en peuplades“; 2. „Les peuples 
pasteurs. Passage de cet Etat a celui des peuples agriculteurs“; 3. „Progres des peuples 
agriculteurs, jusqu’a P’invention de l’Ecriture alphabetique“. Condorcet vertritt den Ge- 
danken, daß der „esprit humain“ immanenten Entwicklungsgesetzen (lois generales) 
gehorche, die sich im Laufe der Universalgeschichte analog der Entwicklung des Indivi- 
duums in kulturellen Fortschritten manifestierten (a. a. O., S. 3 et passim). 


16 Mühlmann, Gesch. d. Anthrop., S. 46. 

17 Störig, S. 310; vgl. Mühlmann, Gesch. d. Anthrop., S. 50. 

18 Vgl. Koppers, Ethnol. Wirtschaftsforsch., S. 623; Evans-Pritchard, Kap. II. 

1% T'ylor, Primitive Culture, passim. 20 Ferguson, S. 112. 21 Ebd., S. 124. 
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Gegen den schematischen Rationalismus einer solchen einlinigen Entwicklungsauffas- 
sung erhoben sich frühzeitig Bedenken. Das wirkliche Bild der primitiven Völker, wie es 
die Reisenden des Aufklärungszeitalters enthüllten, bot eine so große Vielfalt der Ge- 
sittungen dar, daß man die geschichtlichen Besonderheiten der Kulturentwick- 
lung in den einzelnen Erdräumen nicht länger übersehen konnte. So weist z. B. Johann 
Reinhold Forster, der James Cook auf seiner zweiten Weltreise (1772—1775) begleitete, 
in seinen „Bemerkungen über Gegenstände der physischen Erdbeschreibung, Natur- 
geschichte und sittlichen Philosophie“ (Berlin 1783) auf die rassischen und kulturellen 
Unterschiede zwischen den Bewohnern der Südseeinseln, Australiens und Feuerlands hin. 
Er erkennt die Bedeutung der verschiedenartigen Traditionen, d. h. der Weitergabe, „an- 
geerbter und erworbener Kenntnisse“ durch die Erziehung für die besondere Artung der 
Kulturen. Der „Fortschritt“ ergibt sich für ihn nicht mehr aus einem immanenten Ent- 
wicklungsprinzip, dem alle Völker gleichmäßig unterliegen, sondern vor allem aus der 
allmählichen Anhäufung von Kenntnissen früherer Generationen *. 

Dieser Gedanke wird auch von Johann Gottfried Herder 1785 im neunten Buch seiner 
„Ideen zur Philosophie der Geschichte der Menschheit“ vertreten: „Der Unterschied zwi- 
schen aufgeklärten und unaufgeklärten, zwischen kultivierten und unkultivierten Völkern 
ist ... nicht spezifisch, sondern nur gradweise. Legen wir den Begriff der europäischen 
Kultur zugrunde, so findet sich diese allerdings nur in Europa; setzen wir gar noch will- 
kürliche Unterschiede zwischen Kultur und Aufklärung fest... so entfernen wir uns noch 
weiter ins Land der Wolken. Bleiben wir aber auf der Erde und sehen... das an, was uns 
die Natur ... als menschliche Bildung selbst vor Augen legt, so ist dies keine andere als die 
Tradition einer Erziehung zu irgendeiner Form menschlicher Glückseligkeit und Lebens- 
weise“ (9. Buch, I). 

In dieser „Glückseligkeit“ klingen zwar auch noch die Vorstellungen Rousseaus vom 
idyllischen Leben der „Naturvölker“ (ein Ausdruck Herders) an. Auch in mancher ande- 
ren Hinsicht stehen Herders universalgeschichtliche Entwicklungsideen durchaus noch im 
Banne der Aufklärung: „Der Verfolg der Geschichte zeigt, daß mit dem Wachstum wahrer 
Humanität auch der zerstörenden Dämonen des Menschengeschlechts wirklich weniger 
geworden seien; und zwar nach inneren Naturgesetzen einer sich aufklärenden Vernunft 
und Staatskunst“ (15. Buch, II). In diesem Sinne ist auch für Herder „die Geschichte der 
Menschheit notwendig ein Ganzes, d. i. eine Kette der Geselligkeit und bildenden Tradi- 
tion vom ersten bis zum letzten Gliede“ (9. Buch, I). 

Aber dieses „Ganze der Menschheitsgeschichte“ beruht nicht nur auf „inneren Natur- 
gesetzen“, sondern vor allem auf der Überlieferung und vollzieht sich nicht gradlinig: 
„Es zieht sich demnach eine Kette der Kultur in sehr abspringenden krummen Linien 
durch alle gebildeten Nationen ... Wie unser Gang ein beständiges Fallen ist zur Rechten 
und zur Linken, und dennoch kommen wir mit jedem Schritt weiter, so ist der Fortschritt 
der Kultur in Menschengeschlechtern und ganzen Völkern“ (15. Buch, III). Herder deutet 
also bereits ein dialektisches Entwicklungsprinzip an, das später von Hegel und den Mar- 
xisten zu ihren großen universalgeschichtlichen Systembildungen verwandt werden sollte. 

Aber während Hegel die „Naturvölker“ in seiner „Philosophie der Weltgeschichte“ 
unbeachtet läßt, sieht Herder in jedem von ihnen eine besondere Weise der Selbstver- 
wirklichung des Menschen unter den verschiedenen Bedingungen der natürlichen Umwelt: 


22 Mühlmann, Gesch. d. Anthrop., S. 56. 
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„Jeder Nation ist ihre Vorstellungsart um so tiefer eingeprägt, weil sie ihr eigen, mit 
ihrem Himmel und ihrer Erde verwandt, aus ihrer Lebensart entsprossen, von Vätern 
und Urvätern auf sie vererbt ist“ (8. Buch, II). Herder durchschaut den kulturellen Hoch- 
mut, der sich hinter unseren Entwicklungssystemen verbirgt: „Man ist gewohnt, die Na- 
tionen der Erde in Jäger, Fischer, Hirten und Ackersleute abzuteilen, und nach dieser Ab- 
teilung nicht nur den Rang derselben in der Kultur, sondern auch die Kultur selbst als eine 
notwendige Folge dieser oder jener Lebensweise zu bestimmen.“ Herder aber lehnt es ab, 
den Ackerbau ohne weiteres als ein Zeichen höherer Kultur anzusehen: „Glaube niemand, 
daß ich einer Lebensart, die die Vorsehung zu einem ihrer vornehmsten Mittel gebraucht 
hat, die Menschen zur bürgerlichen Gesellschaft zu bereiten, etwas von ihrem Wert rauben 
wolle; denn auch ich esse Brot der Erde. Nur lasse man auch andern Lebensarten Gerech- 
tigkeit widerfahren, die, der Beschaffenheit unserer Erde nach, ebensowohl zu Erzieherin- 
nen der Menschheit bestimmt sind als das Leben der Ackerleute.“ Herder meint damit 
„jene zahlreichen Völkerschaften, die von Wurzeln, von Reis, von Baumfrüchten, von der 
Jagd des Wassers, der Lufl und der Erde leben, die ungezählten Nomaden...“ (8. Buch, III). 

Diese Auffassung entwertet die Rangordnung, nach welcher man bis dahin — und 
später wieder — die Völker, entsprechend dem Stand ihrer wirtschaftlich-kulturellen Ent- 
wicklung, einstufte. Deshalb kann sich Herder auch den Völkern fremder Erdteile vor- 
urteilsloser nähern als später mancher „positivistisch“ eingestellte Evolutionist. So meint 
er z. B. über die „Organisation der afrikanischen Völker“: „Billig müssen wir, wenn wir 
zum Lande der Schwarzen übergehen, unsere stolzen Vorurteile verleugnen und die Or- 
ganisation ihres Erdstrichs so unparteiisch betrachten, als ob sie die einzige in der Welt 
wäre. Mit ebendem Recht, mit dem wir den Neger für einen verfluchten Sohn des Chams 
und für ein Ebenbild des Unholds halten, kann er seine grausamen Räuber für Albinos 
und weiße Satane erklären, die nur aus Schwachheit der Natur so entartet sind, wie, dem 
Nordpole nahe, mehrere Tiere in Weiß ausarten ....“ (6. Buch, IV). 

Herders epochale Bedeutung für die Volks- und Völkerkunde liegt also darin, daß er 
begründete Zweifel an den rationalistischen Entwicklungsschemata weckte, indem er die 
naturbedingte und geschichtliche Eigenart der Völker und Kulturen hervorhob. So skurril 
uns manche seiner „anthropogeographischen“ und „rassenkundlichen“ Ansichten heute 
auch anmuten, befreite er doch — wenigstens zeitweise — die ethnographische Forschung 
von unangemessenen Werturteilen und regte zum Studium des Einmaligen bei den einzel- 
nen Völkern an. Trotz dieser historisch-individualisierenden Betrachtungsweise verlor er 
nicht den Blick für das „Ganze der Menschheitsgeschichte“ 2, 

Auch der Göttinger Gelehrte Christoph Meiners (1747—1810) stellte die grundlegen- 
den Unterschiede zwischen den verschiedenen „wilden“ Völkerschaften heraus und wider- 


2® Vgl. auch Kern, Geschichte, S. 60. — In einem kürzlich erschienenen Aufsatz würdigt auch 
William C. Lehmann „Herders Contribution towards an Empirical Sociology and Cultural Anthro- 
pology“, in: Sociologus, N. F. 10 (Berlin 1960) S. 17—33. Merkwürdig berührt allerdings Leh- 
manns Ansicht, Herder habe zwar tiefe Wurzeln im deutschen Luthertum und in der „German 
Psyche“ (?) gehabt, jedoch abgesehen von Leibniz, Kant, Lessing, Schiller und Goethe „... im 
intellektuellen Leben seines eigenen Landes wenig gefunden, um seinen forschenden Geist zu befrie- 
digen. Er wandte sich daher begierig (eagerly) zum ‚Westen‘, wo er sowohl (geistige) Nahrung als 
auch Anregung fand.“ (Ebd., S. 31). Auch an anderen Stellen dieses Aufsatzes wird Herder durch 
die ethnozentrischen Schablonen gesehen, die sich die amerikanische Kulturanthropologie — nicht 
nur in diesem Falle — zurechtgeschnitten hat, um mit simplen Schlagworten fremde Völker und 
Kulturen und ihre sog. „Psyche“ zu erfassen. 
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legte die sog. Dreistufentheorie der wirtschaftlichen Entwicklung, indem er auf die ein- 
seitige Spezialisierung der Jäger und Fischer, der Hirten und Feldbauern hinwies. 
„Nicht alle Völker entwickeln sich auf die gleiche Art (es gibt also keine unilineare 
Entwicklung). Viele scheinbar ursprünglichen Zustände bei ‚Wilden‘ sind sekundär 
und erklären sich aus der Flucht vor mächtigeren Nachbarn in die ‚unfruchtbarsten Ein- 
öden‘ (Theorie der ‚sekundären Primitivität‘ in ‚Rückzugsgebieten‘!).“ * 

Verhängnisvoll sollte sich allerdings Meiners völkerpsychologische Rassentheorie auf 
das zukünftige Bild vom primitiven Menschen und seiner Entwicklung auswirken. Auch 
in Kants verschiedenen Schriften über die „Menschenracen“ (1775—1786), bei Blumenbach 
und anderen Gelehrten der „klassischen“ Zeit spielten biologische und rassengeschichtliche 
Entwicklungsprobleme, vor allem der Streit um die mono- und polyphyletische Ent- 
stehung der verschiedenen Rassenzweige, eine bedeutende Rolle. Lange vor Darwin wirk- 
ten also naturgeschichtliche Fragestellungen auf das kulturgeschichtliche Entwicklungs- 
denken ein. 

Einen Rückschritt gegenüber Herder stellten die Anschauungen dar, die Friedrich Schil- 
ler 1789 in seiner Jenaer Antrittsvorlesung zu dem Thema vertrat: „Was heißt und zu 
welchem Ende studiert man Universalgeschichte?“ Er malt ein möglichst düsteres Bild vom 
„Wilden“, das an Lukrez und Hobbes erinnert, um den gegenwärtigen Stand der Ent- 
wicklung desto glänzender aufleuchten zu lassen — ein vor und nach ihm gern geübter 
Kunstgriff: 


„Die Entdeckungen, welche unsere europäischen Seefahrer in fernen Meeren und auf entlegenen 
Küsten gemacht haben, geben uns ein ebenso lehrreiches als unterhaltendes Schauspiel. Sie zeigen 
uns Völkerschaften, die auf den mannigfaltigsten Stufen der Bildung um uns herum gelagert sind, 
wie Kinder verschiedenen Alters um einen Erwachsenen herum stehen und durch ihr Beispiel ihm 
in Erinnerung bringen, was er selbst vormals gewesen und wovon er ausgegangen ist. Eine weise 
Hand scheint uns diese rohen Völkerschaften bis auf den Zeitpunkt aufgespart zu haben, wo wir 
in unserer eigenen Kultur weit genug würden fortgeschritten sein, um von dieser Entdeckung eine 
nützliche Anwendung auf uns selbst zu machen und den verlorenen Anfang unseres Geschlechtes 
aus diesem Spiegel wieder herzustellen. Wie beschämend und traurig aber ist das Bild, das uns 
diese Völker von unserer Kindheit geben! Und doch ist es nicht einmal die erste Stufe mehr, auf 
der wir sie erblicken. Der Mensch fing noch verächtlicher an. Wir finden jene doch schon als 
Völker, als politische Körper: aber der Mensch mußte sich erst durch eine außerordentliche An- 
strengung zur politischen Gesellschaft erheben. 

Was erzählen uns die Reiseschreiber nun von diesen Wilden? Manche fanden sie ohne Bekannt- 
schaft mit den unentbehrlichen Künsten, ohne das Eisen, ohne den Pflug, einige sogar ohne den 
Besitz des Feuers. Manche rangen noch mit den wilden Tieren um Speise und Wohnung, bei vielen 
hatte sich die Sprache noch kaum von tierischen Tönen zu verständlichen Zeichen erhoben. Hier 
war nicht einmal das so einfache Band der Ehe, dort noch keine Kenntnis des Eigentums... 
Immer zum Angriff und zur Verteidigung gerüstet, von jedem Geräusch aufgeschreckt, reckt der 
Wilde sein scheues Ohr in die Wüste; Feind heißt ihm alles, was neu ist... Aber selbst da, wo sich 
der Mensch von seiner feindseligen Einsamkeit zur Gesellschaft, von der Not zum Wohlleben, von 
der Furcht zur Freude erhebt — wie abenteuerlich und ungeheuer zeigt er sich unseren Augen! 
Sein roher Geschmack sucht Fröhlichkeit in der Betäubung, Schönheit in der Verzerrung, Ruhm 
in der Übertreibung; Entsetzen erweckt uns selbst seine Tugend, und das, was er seine Glückselig- 
keit nennt, kann uns nur Ekel oder Mitleid erregen.“ 


Diese bis in unsere Zeit nachwirkende ästhetische Wertung des Primitiven dürfte neben 
quellenkritischen Bedenken Schiller bestimmt haben, die Universalgeschichte auf diejenigen 
Begebenheiten einzuschränken, „welche auf die heutige Gestalt der Welt und den Zu- 


24 Mühlmann, Gesch. d. Anthrop., S. 64. 
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stand der jetzt lebenden Generation einen wesentlichen, unwidersprechlichen und leicht 
zu verfolgenden Einfluß gehabt haben. Das Verhältnis eines historischen Datums zu der 
heutigen Weltverfassung ist es also, worauf gesehen werden muß, um Materialien für 
die Weltgeschichte zu sammeln. Die Weltgeschichte geht also von einem Prinzip aus, das 
dem Anfang der Welt gerade entgegensteht.“ 

Während Schiller aber noch die Gefahren einer solchen selektiven Betrachtungsweise 
der Weltgeschichte nach einem „teleologischen Prinzip“ deutlich sah, setzte Friedrich 
Hegel ohne weiteres die Gesetze des Geistes, die sich angeblich in der Weltgeschichte ver- 
wirklichten, mit den Gesetzen des Seins gleich. Deshalb kann Hegel in seinen Vorlesungen 
über die „Philosophie der Weltgeschichte“ sagen: „Ein Volk ist überhaupt nur welt- 
historisch, insofern in seinem Grundelemente, in seinem Grundzweck ein allgemeines 
Prinzip gelegen hat... [Wenn] das besondere Prinzip dieses Volkes nicht mehr wesent- 
lich ist, so kann dieses Volk nicht mehr bestehen; es ist ein anderes Prinzip entstanden. 
Die Weltgeschichte geht dann zu einem anderen Volke über. In der Geschichte sind die 
Prinzipien als Volksgeister vorhanden; diese aber sind zugleich natürliche Existenzen. Die 
Stufe, die der Geist erreicht hat, ist als Naturprinzip des Volkes da oder als Nation. Nach 
den Arten seiner Auseinanderlegung in diesem bestimmten natürlichen Elemente erscheint 
der Geist in verschiedenen Gestalten. So tritt seine weitere, höhere Bestimmung in dem 
einen Volksgeiste zwar noch als Negation, als Verderben seines Vorherbestehenden auf, 
aber ihre positive Seite erscheint als ein neues Volk. Ein Volk kann nicht mehrere Stufen 
durchlaufen, es kann nicht zweimal in der Weltgeschichte Epoche machen.“ 

Diese Entwicklungsvorstellung von dialektisch einander ablösenden „Stufen“ auf dem 
Wege der Selbstentfaltung des objektiven und absoluten Geistes verbindet Hegel mit einer 
„Einteilung der Weltgeschichte“ in Kindes-, Knaben-, Jünglings-, Mannes- und Greisen- 
alter. Diese, bereits in der Spätantike konzipierte Theorie vom Lebensalter der Kulturen 
wurde später in den Systemen von Oswald Spengler und Leo Frobenius ausgeführt (vgl. 
unten $. 85ff.). Eine bleibende Wirkung aber hat Hegel bekanntlich vor allem auf das 
dialektische Entwicklungsdenken der Marxisten ausgeübt. Während die primitiven Völker 
in Hegels idealistischer Weltgeschichte keinen Platz fanden, stellten die historischen Mate- 
rialisten im Anschluß an Z. 7. Morgan die Stufen der „Wildheit“ und der „Barbarei“ als 
notwendige Entwicklungsphasen ihrem universalgeschichtlichen System voran *®. 

Ähnlich wie Hegel sah auch Auguste Comte den menschlichen Geist als die treibende 
Kraft der Entwicklung an. Das Denken durchläuft im Einzelmenschen wie in der gesam- 
ten Menschheitsgeschichte drei Stadien: das theologische, das metaphysische und das 
positive. Innerhalb des ersten, des theologischen Stadiums stellt Comte wiederum drei 
Stufen der geistigen Entwicklung fest: Animismus, Polytheismus, Monotheismus. Damit 
gelangt Comte in seinen „Cours de philosophie positive“ (1830—1842) erstmalig zu einer 
evolutionistischen Stufenreihe auf dem Gebiete der geistigen Entwicklung. Sein „posi- 
tivistisches“ Denken, das angeblich frei von allen „metaphysischen“ Hintergründen war, 
ordnete die Tatsachen nach dem Prinzip der Aufeinanderfolge, in dem sich bestimmte 
„Gesetze“ manifestieren sollten. In Wahrheit waren diese „Gesetze“ alles andere als posi- 
tiv gegeben; sie wurden an die Tatsachen herangetragen bzw. die Tatsachen in vorgefaßte 
Schemata eingeordnet, und dieses Verfahren mit allen seinen Fehlerquellen kennzeichnet 
das evolutionistische Denken in der Ethnologie bis auf den heutigen Tag. 


25 Vgl. Schott, Geschichtsbild. 
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Derartige Bedenken lassen sich auch gegen Herbert Spencer erheben, der den Ent- 
wicklungsgedanken zum Erklärungsprinzip schlechthin aller natürlichen und geschicht- 
lichen Vorgänge erhob und damit eine nachhaltige Wirkung auch auf die Anthropologie, 
Soziologie und Ethnologie ausübte. Vor Darwin formulierte Spencer die berühmten 
Schlagworte vom „Überleben der Tüchtigsten“ und vom „Kampf ums Dasein“ #, Spencer 
erkannte klar „die evolutionäre Bedeutung des Krieges“, überhaupt der Auseinander- 
setzung zwischen verschiedenen Gesellschaften”. Er unterschied auch schärfer als seine 
Vorgänger zwischen „development“ (den sozialen Abläufen im kleinen) und „evolution“ 
(dem Entwicklungsprozeß im großen). „Die Evolution bedarf ... einer dauernden Inter- 
ferenz äußerer Einwirkungen, anderfalls ‚erstarren‘ die Gesellschaften und sind nicht mehr 
wandlungsfähig .. .“ * 

Spencer versuchte, seine Theorien weitgehend auf ethnographisches Material zu stützen, 
verfuhr dabei aber eklektizistisch und beging damit einen weiteren Grundfehler des 
Evolutionismus: die Reihen der angeblichen Entwicklung wurden nach einem vorgefaßten 
Schema aus Begebenheiten zusammengesetzt, die von den verschiedensten Orten und 
Zeiten stammten und aus den Gesamtzusammenhängen der verschiedensten Kulturen 
herausgelöst wurden. Nicht die wahre Folge der Geschichte, sondern die Ordnung des 
Zettelkastens bestimmte über die Entwicklung von Gesellschaft und Kultur. 

Unnötig, zu sagen, daß auch Darwin einen großen Einfluß auf das Entwicklungsdenken 
in der Ethnologie ausübte. Allerdings darf seine unmittelbare Wirkung nicht überschätzt 
werden; die Entwicklungsvorstellungen als solche stammten aus der Philosophie und Ge- 
schichte und fanden durch ihre Anwendung auf die Biologie nur eine glänzende Bestä- 
tigung°®. Im übrigen wurde der „Evolutionismus“ in der ethnologischen Forschung weit 
unkritischer zum allgemeinen Erklärungsprinzip erhoben als jemals in den Naturwissen- 
schaften. Trimborn meint dazu: „Gewiß liegt im Evolutionismus ein Einfluß naturwissen- 
schaftlichen Denkens mit seiner Neigung zu Gesetzmäßigkeiten vor; die Naturwissen- 
schaften selber haben aber — etwa für die Entstehung der Lebewesen — nie ähnliche 
allzeit und allerorts gültige Schemata [der Entwicklung] aufgestellt.“ * 

Eine Bestätigung glaubte der Evolutionismus auch in den Bodenfunden fossiler Knochen 
und Werkzeuge zu finden, die etwa seit der Mitte des 19. Jahrhunderts zum Gegenstande 
der prähistorischen Forschung wurden. Mühlmann bemerkt dazu, daß „...die einfachen 
Steinwerkzeuge und ihre offenkundige Vervollkommnung in den aufeinanderfolgenden 
geologischen Schichten der Idee des kulturkistorischen ‚Fortschritts‘ einen mächtigen Auf- 
schwung gaben. Sowohl im Reiche der organischen Natur wie in der menschlichen Ge- 
schichte schien der Fortschritt von ‚einfacheren‘ zu ‚komplizierteren‘ Formen erwiesen zu 
sein“ #. Dabei übersah man aber, wie Lowie feststellt, „die begrenzte Tragweite der kultu- 
rellen Fakten, für die ein Fortschritt unmittelbar nachgewiesen werden konnte“. Selbst 
vom technischen Fortschritt konnte die Prähistorie nur ein begrenztes und nicht selten 
sogar verzerrtes Bild entwerfen, das nur sehr bedingte Rückschlüsse auf die Entfaltung 
der sozialen und geistigen Kultur zuließ ®. 

Als erster machte John Lubbock den umgekehrten Versuch, prähistorische Artefakte 
nach Geräten und Werkzeugen heutiger Naturvölker zu deuten, wie überhaupt das vor- 


26 Mühlmann, Gesch. d. Anthrop., S. 102, 121, 127. 27 Ebd., S. 122, 124. 
28 Ebd., S. 122. 28 Barnes, S. 35 f. 30 Mühlmann, Gesch. d. Anthrop., S. 100 ff. 


31 Trimborn, Aufgaben, S. 9. 32 Mühlmann, Gesch. d. Anthrop., S. 94 f. 
3 Lowie, History, S. 22. 
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geschichtliche Material durch ethnologische Parallelen zu interpretieren®*. Vor ihm hatte 
bereits Pitt-Rivers entwicklungsgeschichtliche Untersuchungen über die Vervollkommnung 
von Waffentypen durchgeführt®, und auch andere Forscher bemühten sich, die Gerät- 
schaften der primitiven Völker in Entwicklungsreihen einzuordnen. 

Auf dem Gebieteıdes Gesellschaftslebens konstruierte Bachofen 1861 eine Entwicklungs- 
folge, nach welcher ein eheloses Anfangsstadium der „Promiskuität“ der Stufe des 
„Mutterrechts“ (mit den Phasen der hetärischen und der ehelichen Gynaikokratie) voraus- 
ging. Das von Bachofen wiederentdeckte „Mutterrecht“, das bereits Lafitan®® aus Nord- 
amerika beschrieben hatte, ging angeblich in den Zustand des Patriarchats über, und von 
dort führte (nach Morgan) der Weg zur bürgerlichen Einehe. Auch die Rechtsethnologie 
verdankt ihr Entstehen den evolutionistischen Gedankengängen von H. S. Maine®”, Her- 
mann Post, Josef Kohler und anderen. 

Auf allen Lebensbereichen suchte man nach gesetzmäßigen, linearen Entwicklungs- 
reihen und glaubte, sie an den Bräuchen und Einrichtungen der verschiedensten Völker 
ablesen zu können. Einen besonderen Erkenntniswert maß man dabei den sog. survivals 
bei, wofür man funktionslose (oder scheinbar funktionslose) Elemente in den einzelnen 
Kulturen hielt. So meinte man z. B., daß das System der „klassifikatorischen“ Verwandt- 
schaftsbezeichnungen, nach welchem verschiedene Verwandtschaftsgrade in ein und dem- 
selben Begriff zusammengefaßt werden, ein Überbleibsel der „Gruppenehe“ als ein ehe- 
mals reales Verhältnis repräsentiere oder daß das Levirat einen frühen Zustand der 
Polyandrie widerspiegele usw. Auf Grund derartiger hypothetischer Entwicklungsreihen 
nahm Lewis Henry Morgan eine große Synthese der technischen, wirtschaftlichen und 
sozialen Entwicklung der gesamten Menschheitsgeschichte von den primitivsten An- 
fängen der savagery über die fortgeschrittenere Phase des barbarism bis zum Beginn der 
civilization in seinem Werke „Ancient Society“ (New York 1877) vor. Dieses Werk hat 
nicht nur die späteren ethnologischen Theorien nachhaltig beeinflußt — und sei es in der 
kritischen Auseinandersetzung mit ihm —, sondern vor allem auch das Entwicklungs- 
schema des historischen Materialismus und der sowjetischen Ethnographie grundlegend 
bestimmt. 

Im Gegensatz zur vorwiegend materialistischen oder mindestens naturalistischen Ein- 
stellung der meisten Evolutionisten der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts vertrat 
Adolf Bastian, der Begründer der deutschen Ethnologie, einen psychologischen Entwick- 
lungsbegriff, der an die Vorstellungen von Condorcet (vgl. oben S. 66) erinnert. Er 
meinte z. B.: „Die Aufgabe der inductiven Ethnologie liegt ... darin, unter ... gewisser- 
maßen oberflächlichen Lokalfärbungen, die ihre spätere Erklärung geographisch oder 
historisch zu finden haben, vor allem und zunächst die gleichartigen Wachs- 
tumsgesetze der menschlichen Völkergedanken festzustellen, und dies am einfachsten 
nach genetischer Methode, von den Naturvölkern als den niedersten und deshalb durch- 
sichtigsten Organismen ausgehend. Und wie aus solchen Keimen dann die Entwicklung 
fortschreitet zu den erhabensten Errungenschaften des Geistes, muß sich aus der Verglei- 
chung der nebeneinander verlaufenden Reihen nach allgemeingültigen Grundlinien in der 


32 John Lubbock (Lord Avebury), The Origin of Civilization (London 1870). 


35 Pitt-Rivers (1858) 36 Lafıtau, Moeurs (1724). 37 Ancient Law (1861). 
= Die Grundlagen des Rechts und die Grundzüge seiner Entwicklungsgeschichte (1884) und zahl- 
reiche andere Schriften. 3 Zur Urgeschichte der Ehe (1897). 
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Naturlehre selbst herausstellen.“ * Bastian setzte also die Gleichartigkeit des menschlichen 
Geistes zur Erklärung gleichartiger Kulturentwicklungen bei den verschiedenen Völ- 
kern voraus; diese „parallelen“ Kulturerscheinungen interpretierte er als „Elementar- 
gedanken“. 

Wir können hier nicht näher auf die inhaltlichen Ergebnisse der umfangreichen „evo- 
lutionistischen“ Forschungen und Theorien des 19. Jahrhunderts eingehen. Sie sind heute 
größtenteils überholt und auch bereits mehrfach zusammenfassend dargestellt worden, 
z.B. von Lowie, Mühlmann, Barnes, Evans-Pritchard*: und anderen. Anerkennend muß 
hervorgehoben werden, daß diese Forschergeneration zahlreiche Probleme und Tat- 
bestände durch die Anwendung der vergleichenden Methode erstmalig überhaupt gesehen 
und begrifflich erfaßt hat. Vor allem auf dem Gebiete der ethnologischen Gesellschafts- 
kunde haben diese Gelehrten bahnbrechende Entdeckungen gemacht und ein begriff- 
liches Fundament gelegt, auf dem die Ethnologie heute noch schlecht und recht aufbaut 
(Totemismus, Exogamie, matri- und patrilineare Verwandtschaftsordnungen u. a. m.). 
Bei aller sachlichen Kritik an den Thesen dieser Ethnologen der „viktorianischen“ Epoche 
meint Evans-Pritchard: „...sie waren Männer von hervorragendem Können, umfassen- 
der Gelehrsamkeit und großer Redlichkeit. Mochten sie auch die Ähnlichkeit in Sitten und 
Glaubensanschauungen überbetonen und den [kulturellen] Verschiedenheiten nicht ge- 
nügend Aufmerksamkeit zollen, so untersuchten sie doch ein wirkliches und nicht ein ver- 
meintliches Problem, wenn sie versuchten, sich die bemerkenswerten Ähnlichkeiten in 
räumlich und zeitlich weit auseinanderliegenden Gesellschaften zu erklären, und bei ihren 
Forschungen hat sich vieles von bleibendem Wert ergeben .. .“ * 

Dazu gehört m. E. grundsätzlich auch ihr Versuch, alle positiven Daten der Ethno- 
graphie und Prähistorie zu einer universalgeschichtlichen Synthese zu vereinen — wenn 
dieser Versuch auch mit unzureichenden Forschungsmaterialien und unter unhaltbaren 
theoretischen Voraussetzungen unternommen wurde. So war man z. B. versessen darauf, 
zu den „Ursprüngen“ aller Kulturerscheinungen, wie der Religion, der Ehe, des Rechts 
usw., vorzudringen. Da der empirische Nachweis überhaupt nicht zu erbringen war, dachte 
man sich nach den ethnozentrischen Wertmaßstäben der bürgerlichen Gesellschaft des 
19. Jahrhunderts besonders bizarr und „primitiv“ anmutende Verhältnisse als „Ur- 
zustände“ zurecht, aus denen man sich dann „höhere“, „fortgeschrittenere“ Kulturgebilde 
entwickeln ließ. Um solche scheinbar geschichtlichen Entwicklungsreihen aufzustellen, 
zögerte man nicht, ganz heterogene, oft nur sich äußerlich ähnelnde ethnographische Tat- 
bestände aus den verschiedensten Kulturzusammenhängen heranzuziehen. 

Das spekulative Element, das diesen Konstruktionen anhaftet, liegt also vor allem im 
formalen Verfahren, nach dem eine logisch einleuchtende Ordnung als reale geschicht- 
liche Folge der Erscheinungen ausgegeben wurde. Der Inhalt der Aussagen über primi- 
tive und frühgeschichtliche Kulturzustände mochte dabei auf durchaus zutreffenden Beob- 
achtungen beruhen — im Gegensatz zu den oft phantasievollen Erdichtungen früherer 
Jahrhunderte —, wenn auch das ethnographische Material, über das die Wissenschaftler 
des 19. Jahrhunderts verfügten, noch sehr mangelhaft und unvollkommen war und sich 
nicht mit den Ergebnissen der intensiven Feldforschungen vergleichen läßt, die erst durch 
die theoretischen Fragestellungen jener Zeit angeregt wurden. 

Trotz aller Mängel führte die Beschäftigung mit ethnographischem Tatsachenmaterial 


41 Bastian, Seite V. #2 Vgl. das Literaturverzeichnis. #3 Evans-Pritchard, S. 32. 
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dazu, nicht nur die Fragestellung sinnvoll zu modifizieren und zu differenzieren, sondern 
auch die behaupteten Entwicklungsreihen immer wieder kritisch zu überprüfen. Dabei 
wurde es manchen Anhängern der „evolutionistischen“ Methode selbst klar, daß diese 
Reihen auf keine Weise mit den Tatsachen zu vereinbaren waren. So widerlegte z. B. 
Westermarck die Theorie Bachofens, wonach das „Mutterrecht“ ein allgemeines Durch- 
gangsstadium aller menschlichen Gesellschaften bilden sollte“. Auch T'ylor, wohl der be- 
deutendste Anthropologe jener Zeit, lehnte die kritiklose Anwendung biologischer Metho- 
den auf die Kulturentwicklung ab und erkannte mehr und mehr die Bedeutung der 
Kulturausbreitung (diffusion) für das kulturhistorische Geschehen in allen Erdräumen ®, 


3. Der Entwicklungsgedanke in der kulturhistorischen Ethnologie 


Die eingehendste Kritik am Evolutionismus in der Ethnologie wurde von den Ver- 
tretern der sog. „kulturhistorischen Schule“ vorgebracht. An erster Stelle ist hier nach wie 
vor Fritz Graebner zu nennen, der 1911 mit seiner „Methode der Ethnologie“ die Be- 
deutung historischer Beziehungen (Wanderungen und Entlehnungen) für Werden und 
Wandel der Kulturen in den Vordergrund rückte. In unserem Zusammenhang ist beson- 
ders der „historisch-kritische Teil“ des Graebnerschen Buches über Entwicklungstheorien 
wichtig“. Die dort vorgebrachten Einwände gegen den Evolutionismus sind inzwischen 
Gemeingut der westlichen Ethnologie geworden und finden auch in der vorliegenden Ab- 
handlung entsprechende Berücksichtigung, ohne im einzelnen erwähnt zu werden. 

Grundsätzlich greift Graebner vor allem die aprioristische These an, „...daß die 
Menschheit in allen ihren Zweigen eine im wesentlichen gleichgerichtete Entwicklung 
durchgemacht habe, daß also die verschiedenen Erscheinungsformen der kulturellen Kate- 
gorien nur verschiedene Stufen derselben Entwicklung repräsentieren, während es doch 
a priori ebenso möglich ist, daß verschiedene Zweige der Menschheit sich in ganz ver- 
schiedenen Richtungen entwickelt und die Ergebnisse dieser Entwicklungen sich sekundär 
in verschiedener Weise berührt und gekreuzt hätten“ *'. Auch Graebner leugnet also 
keineswegs die Möglichkeit von Entwicklungen im historischen Geschehen, er geht 
nur methodisch davon aus, erst einmal die Kulturbeziehungen und Kulturübertragungen 
zu prüfen, bevor man nach Entwicklungsreihen und selbständigen Parallelentwick- 
lungen ausschaut ®, 

Die „Methode der Ethnologie“ Graebners wurde von P. Wilhelm Schmidt jahrzehnte- 
lang nachdrücklich und erfolgreich propagiert“. Beiden Gelehrten gebührt, wie Heine- 
Geldern erst kürzlich bei aller Kritik an ihren „Kulturkreisen“ hervorhob, „...das 
wirkliche und dauernde Verdienst, dazu verholfen zu haben, die europäische Ethnologie 
aus dem Sumpf obsoleter pseudo-evolutionistischer und parallelistischer Theorien gezogen 
zu haben“ ®. Wilhelm Schmidt lehnte auf der einen Seite den Evolutionismus noch ent- 
schiedener ab als irgendeiner seiner Vorgänger oder Nachfolger. Im Bande „Völker und 
Kulturen“, den er zusammen mit seinem Schüler P. Wilhelm Koppers 1924 herausgab, 


44 Westermarck (1891). #5 Vgl. Anm. 19. 4 Graebner, S. 77 ff. 

4 Ebd., S. 90. #3 Ehd,, S. 104. 1518. 

“% Bereits 1911 vermerkte Schmidt sorgfältig, wer von den Ethnologen im In- und Ausland sich zur 
„neuen Lehre“ der „kulturhistorischen Schule“ bekannte; vgl. Schmidt, Die kulturhistorische Me- 
thode, S. 1010—1036. 50 Heine-Geldern, S. 49. 
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beruft er sich u. a. auf die individuelle „schöpferische Freiheit“, um die „historische Be- 
trachtungsweise“ der Kultur gegenüber gesetzmäßigen evolutionistishen und psycho- 
logischen Erklärungsversuchen zu rechtfertigen !, Selbst theologische Argumente, wie die 
„übernatürliche Offenbarung“ und „die freie Tat des göttlichen Willens“ werden ins 
Feld geführt — nicht ganz begreiflih —, um den historischen Indeterminismus zu ver- 
teidigen ®, 

Eingehende Kritik am Evolutionismus übt ?P. W. Schmidt auch in seinem „Handbuch 
der Methode der kulturhistorischen Ethnologie“ (1937). Er stellt dort folgende grund- 
sätzliche Erwägungen an: 

1. Die Entwicklung „geht nicht auf allen Gebieten einfach vom Niederen zum Höhe- 
ren“. Der Fortschrittsglaube ist eine unbewiesene Annahme, die in der Ethnologie durch 
die Verallgemeinerung von begrenzten prähistorischen Beobachtungen zu Fehlurteilen 
führte. 

2. Die Verarmung und Degeneration einer Kultur ist notwendig jünger als der vorher- 
gehende Zustand. (Es gibt ein Auf und Ab in der Entwicklung.) 

3. Es gibt keine unilineare Evolution. Tatsächlich spaltet sich die Entwicklung oft in 
mehrere Linien, „die erst später wieder in Berührung miteinander kommen“. 

4. Die Werturteile über niedrigere und höhere Formen sind einem starken Subjek- 
tivismus ausgesetzt. 

5. Die Entwicklung unterliegt historischen Einwirkungen, die keinen gesetzmäßigen, 
immanenten Charakter besitzen ?. 

Dennoch hat Schmidt den Entwicklungsgedanken in der Ethnologie keineswegs auf- 
gegeben, wie ihm das von seinen Gegnern irrtümlich immer wieder vorgeworfen wurde. 
Ein Kapitel im erwähnten Buche „Völker und Kulturen“ widmet Schmidt z. B. ausdrück- 
lich dem „Fortschritt und Rückschritt in der Kulturentwicklung“. Hier vertritt er die 
Auffassung, daß in der „Beherrschung der äußeren Natur ... unleugbar ... die Mensch- 
heit ... rastlos voranschreitet. Nicht zwar in einer ununterbrochenen Aufwärtsbewegung, 
sondern in Wellenbewegungen ...“* Dagegen habe die „qualitativ-innerliche Entwick- 
lung des sozialen Lebens“, die charakterliche, ethische und religiöse Entwicklung seit der 
„Urkultur“ eine „Abwärtsbewegung“ vollzogen, sie weise einen „Verfall“ auf, vor allem 
ein Schwinden des „urzeitlichen Altruismus“ ®. Schmidt beruft sich bei diesen Theorien 
ausdrücklich auf das christliche Geschichtsbild mit seiner Vorstellung vom „Sündenfall“ ®, 

In einem wissenschaftlich objektiveren Sinne unterscheidet Schmidt in seinem erwähnten 
„Handbuch der Methode“ die „innere“ von der „äußeren“ Entwicklung. Er leugnet, wie 


51 Schmidt u. Koppers, 5. 36. 52 Ebd., S. 38. 


53 Schmidt, Handbuch, S. 9 ff. Vgl. ebd. S. 205 ff. über „Mittel zur Feststellung der inneren Kultur- 
entwicklung“. 51 Schmidt u. Koppers, S. 45. 55 Ebd., S. 46 ff. 


56 Ebd., S. 51. Vgl. auch Closs, Kulturhistorie, S. 10. — Die Vorstellung vom „Sündenfall“ hat 
indirekt auch die marxistische Ideologie und ihre dementsprechenden Theorien über die „Urgesell- 
schaft“ beeinflußt. Diese soll frei sein von jeglicher „Ausbeutung“ des Menschen durch den Menschen, 
der „Sünde“ nachfolgender Zeitalter (vgl. Schott, Geschichtsbild, $. 31, 60). Auf seltsamen Um- 
wegen begegnen sich also in der Ethnologie Fortschritts- und Dekadenztheorien, die ihren mehr 
oder minder fernen Ursprung in den ersten Kapiteln der Genesis haben. Auch Menghin (Urge- 
schichtliche Grundfragen, $. 232) bezeichnet es als eine der „vielen Paradoxien der menschlichen 
Geistesgeschichte, daß die ethnologische Grundfeste des marxistischen Sozialismus methodologisch 
auf der Anwendung von Kriterien beruht, die letzten Endes aus der Sphäre bürgerlich-religiöser 
Denkweise stammen“. 
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gesagt, die erstere keineswegs, meint nur mit Graebner, man müsse zuerst nach der histo- 
rischen Beeinflussung einer Kultur fragen und könne nicht ohne weiteres eine „innere Ent- 
wicklung“ in allen ihren Ausprägungen voraussetzen ’”. 

Die gleiche Auffassung vertrat Schmidt in einer seiner letzten Arbeiten ®®. Dort meinte 
er u. a. auch, die Sitten, Gebräuche und Anschauungen der verschiedenen Völker böten die 
verschiedenen „Seiten dar, auf denen die Geschichte sich eingeschrieben hat, und es kommt 
jetzt nur darauf an, die richtige Reihenfolge der Seiten festzustellen, um aus dem sich so 
ergebenden Buche die Geschichte dieser ältesten, mittleren und jüngeren Völker in der 
Aufeinanderfolge ihrer Kulturen herunterlesen zu können. Allerdings liegt die Schwierig- 
keit darin, eben die richtige Reihenfolge der Seiten herauszufinden.“ °° 

Diese Schwierigkeit, meint Schmidt, habe die kulturhistorische Schule der Ethnologie 
überwunden. Im Grunde handelt es sich jedoch auch bei der Aufstellung von aufeinander- 
folgenden „Kulturkreisen“ um einen Versuch der Periodisierung der Völkergeschichte, wie 
ihn der Evolutionismus ähnlich unternommen hatte‘. Besonders kraß trat das Schema- 
tische in der Reihenfolge der Kulturkreise nach dem „soziologischen Entwicklungsstand“ 
(exogam-monogamistischer, exogam-geschlechtstotemistischer, exogam-gleichrechtlicher 
usw. Kulturkreis) hervor, wie sie Schmidt in „Völker und Kulturen“ als generelle Ent- 
wicklungsfolge aufstellte®. 

Wie stark auch in anderen Fällen evolutionistische Tendenzen bei Schmidt nachwirken, 
zeigt z. B. seine Auffassung, daß das sog. „Höhere Jägertum“ „ganz natürlich“ aus der 
älteren „Ordnung“ der „Urkulturen“ (ältere Jagd- und Sammelstufe) hervorgegangen 
sei®, In einem „Sprung von der bloß aneignenden in die bearbeitende Wirtschafl“ gingen 
aus der „Urkultur“ auch Viehzucht und Pflanzenbau hervor ®, und zwar die Viehzucht aus 
der Jagd auf wilde Tiere. Wahrscheinlich sind hier Schmidt und seine Anhänger den Ge- 
fahren erlegen, die in jedem logisch einleuchtenden Evolutionsschema liegen; jedenfalls 
wird heute gerade von Anhängern der Wiener kulturhistorischen Schule behauptet, daß 
die wirkliche geschichtliche Entwicklung einen ganz anderen Verlauf genommen habe: 
die Großviehzucht soll sich aus dem pflanzerisch-viehzüchterischen Bauerntum abgespalten 
haben. Wilhelm Schmidt dagegen meinte: „Während der Kulturkreis der Tierzüchter 
vom Mann ins Leben gerufen wurde und sich zu patriarchalen Wirtschafls- und Gesell- 
schaftsformen entwickelte [!], ergaben sich im Kulturkreis der Pflanzenzüchter, der dem 
Übergang der Frau vom Pflanzensammeln zur Pflanzenzucht sein Dasein verdankt, ganz 
analog matriarchale Wirtschafts- und Gesellschaflsformen.“ % 

Hiermit vertritt P. W. Schmidt evolutionistische Gedankengänge auf der Grundlage 
eines „historischen Materialismus“, wie sie so konsequent nicht einmal die sowjetischen 
Ethnologen verfochten haben *. Damit soll natürlich nicht behauptet werden, daß Schmidt 
ausschließlich und einseitig historisch-materialistische Anschauungen vertreten habe, wie 


57 Schmidt, Handbud, S. 10f., 205 ff. 58 Schmidt, Urkulturen, S. 384. 5% Ebd., S. 375. 

60 Vgl. dazu die methodologischen Ausführungen von Jensen, Religiöses Weltbild, S. 1 ff. 

61 Schmidt u. Koppers, S. 78. 62 Schmidt, Urkulturen, S. 387. 

8 Schmidt u. Koppers, S. 353. 

64 Vgl. Haekel, Forschungsstand, S. 73 ff.; Narr, Hirten, S. 70. 

65 Schmidt, Urkulturen, S. 389. 

°% Die sowjetische Ethnologie hat sich im Anschluß an Morgan und Engels dogmatisch auf einen 
unilinearen Entwicklungsablauf festgelegt und steht dadurch vor der Schwierigkeit, divergie- 


rende ökonomische und soziologische Entwicklungsphasen in Einklang zu bringen. (Vgl. Schott, 
Geschichtsbild.) 
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die Marxisten es tun. Nichts lag ihm ferner. Auch Koppers wehrt sich gegen „jede Über- 
spannung und Vereinseitigung des Prinzips“ des historischen Materialismus, läßt seine 
Fragestellung aber ausdrücklich als methodisches Hilfsmittel, als heuristisches Prinzip der 
ethnologischen Forschung gelten und leugnet nicht, daß „auch im gesamten höheren Ge- 
sellschafts- und Kulturleben die jeweiligen Wirtschaflsbedingungen sich widerspiegeln“ ". 
So behauptet Koppers auch: „Die Darstellung des Gesamtverlaufes der menschlichen Wirt- 
schaft bedeutet daher in weitgehendem Maße eine Darstellung des gesamten, besonders 
des äußeren Verlaufes der menschlichen Kulturentwicklung überhaupt.“ ® 


= 


Die kulturhistorische Konzeption der Ethnologie haben sich einige Universalhistoriker 
zu eigen gemacht, die die ethnologischen Kulturkreise mit archäologischen und historischen 
Forschungsergebnisse zu einem Geschichtsbild zu verbinden suchten, das den räumlichen 
und zeitlichen Rahmen der üblichen europäisch-abendländischen Geschichtsschreibung 
sprengen und auch die „primitiven“ Völker in den Kreis einer wahren „Weltgeschichte“ 
einbeziehen sollte. 

Ein großangelegter Versuch dieser Art war Oswald Menghins „Weltgeschichte der 
Steinzeit“ (Wien 1931). In diesem Werke fand die Kulturkreislehre ihren Höhepunkt, 
zugleich freilich auch ihre Grenze. Trimborn meint kritisch zu diesem Werk: Menghin 
habe die abstrakten „Kulturkreise“ auf die universalgeschichtlichen Abläufe übertragen: 
„Wurde hier nicht offenbar, daß die kulturhistorische Methode sich in die gefährliche Nähe 
von Entwicklungsreihen begab, die auf die Kulturgeschichte aller Erdteile angewandt 
werden könnten?“ ® In der Tat setzt die behauptete gleichmäßige Abfolge der Kulturkreise 
und Kulturschichten in allen Erdteilen eine Gesetzmäßigkeit voraus, wobei es von zweit- 
rangiger Bedeutung ist, ob diese primär auf endogene Evolution oder auf Entlehnung 
zurückgeführt wird. Früher bereits hatte Trimborn Bedenken dagegen angemeldet, daß 
Mengbhin alle sog. „Grundkulturen“ (z. B. die tasmanische, altaustralische, alteskimoische 
usw.) von einer hypothetischen „pygmäischen Holzkultur“ ableitete?®. Alle diese Punkte 
der Kritik zeigen, daß die kulturhistorische Schule und die sich ihr anschließenden Uni- 
versalhistoriker durchaus noch mit evolutionistischen Gedankengängen arbeiteten und 
häufig historisch unbewiesene, wenn nicht gar historisch widerlegbare Entwicklungs- 
sequenzen aufstellten”. 

In einem neueren Aufsatz über „Urgeschichtliche Grundfragen“ meint Menghin zwar, 
es habe sich herausgestellt, „daß die menschliche Kultur, um je stärker geistgebundene 
Sachgebiete es sich handelt, um so weniger mechanischen Entwicklungsgesetzen unter- 
liegt“ *. Nichtsdestoweniger definiert Menghin die „Urgeschichte“ als „... die Wissen- 
schafl vom Menschen als Geistwesen in seinen Entwicklungsstadien vor Erreichung der 
Fähigkeit philosophisch-wissenschafllichen Denkens“ ”°. Als „das letzte Ziel einer zeitlich- 
genetischen Analyse“ der Urgeschichtsforschung bezeichnet er „die Herausarbeitung der 
großen Epochen in der Entwicklungsgeschichte der Menschheit. Es dreht sich dabei um die 
Feststellung der Folgeordnung der Kulturen, mit Bezug auf die Höhe ihrer Entfaltung, 
um das, was ich Phaseologie nenne.“ "* Eben dieses Ziel hatten sich auch die „Evolutioni- 


67 Schmidt u. Koppers, S. 636 ff. 68 Ebd., S. 625. % Trimborn, Aufgaben, S. 14. 
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sten“ des vorigen Jahrhunderts gesteckt. Eingehend setzt sich Menghin mit den inneren 
und äußeren Faktoren der Kulturentwicklung, mit dem Problem „der Langsamkeit und 
der Schnelligkeit der Kulturentwicklung“ in den verschiedenen urgeschichtlichen Phasen 
sowie mit dem „Verhältnis der ursächlichen Faktoren zu Armut und Reichtum der Kul- 
turentwicklung“ (Umweltbedingungen, Verkehrslage) auseinander”. Sosehr gerade 
Menghin als Prähistoriker sich der kulturhistorischen Richtung der Ethnologie verbunden 
weiß, finden sich doch bei ihm verschiedene Ansätze zu einer evolutionären Betrachtungs- 
weise der Kulturgeschichte. 

Bezeichnend für den „Krypto-Evolutionismus“ der kulturhistorischen Schule ist etwa 
eine Äußerung des Universalhistorikers Fritz Kern: „Die historische Methode ist selbst- 
verständlich kein Widerspruch zu einer echten Entwicklungsansicht, vielmehr der metho- 
dische Weg zu ihr... Bei dem historischen Verfahren reduzieren sich auch die zunächst 
unbegrenzt erscheinenden Fälle der singulären Erscheinungen auf gewisse Urtypen, deren 
Abwandlung, Mischung, Zersetzung, Steigerung usw. die Fülle der Varianten bedingt.“ ” 
Die historische Vielfalt soll also aus einfachen Entwicklungstypen erklärt werden, welche 
angeblich durch Reduktion aus der historischen Vielfalt gewonnen wurden. Hier liegen 
die beiden Kardinalfehler des Entwicklungsdenkens zur Rekonstruktion historischer Vor- 
gänge klar zutage: 1. die Gefahr des Zirkelschlusses und 2. die Gefahr der unzulässigen 
Vereinfachung. Unzulässig deshalb, weil es unmöglich ist, singuläre und komplexe histo- 
rische Erscheinungen durch einfache, schematische Begriffstypen hinreichend zu erklären 
und zu verstehen. 

Gerechterweise muß aber hervorgehoben werden, daß Kern wie kaum ein anderer 
gegen den Evolutionismus in seinen verschiedenen Abarten Stellung nahm. Im nachge- 
lassenen Vorwort zu dem von ihm begründeten großen Geschichtswerk „Historia Mundi“ 
wandte er gegen die Zyklentheorien von Vico bis zu Toynbee ein, daß sie „das verwir- 
rende Schauspiel des Kommens und Gehens der Zivilisationen ... von keinem anderen 
absoluten Wert beherrscht“ sein ließen, „als von den Gesetzen des Wechsels in Zeit und 
Raum“. Gewichtig sind dabei besonders Kerns Bedenken gegen eine Verabsolutierung der 
hochkulturellen Geschichtsauffassung: „Die Kulturzyklentheorie ... wird immer ein 
Stückwerk bleiben. Sie ist universal, doch nicht universal genug. Die Lehre vom Wachsen 
und Zerfallen ist an Herren- oder Bürgerkulturen gebildet worden. Sie dient zum Ver- 
ständnis verfeinerter, komplizierter und gebrechlicher Kulturen und ist keineswegs an- 
wendbar auf dauerhafle Lebensformen wie die der einfachsten Naturvölker, der wahren 
Primitiven oder auch der Bauernkulturen... Es geht jedoch nicht an, ‚Kultur‘ den un- 
gleichgewichtigen Stadtkulturen vorzubehalten. Man kann die volle menschliche Natur 
aus der Geschichte nicht erkennen, wenn man die Naturvölker ausläßt.“ ” 

Auf die Naturvölker sei aber nicht nur „das Zyklenschema unanwendbar“, sondern ihre 
kulturhistorische Erforschung habe auch erwiesen, daß der „aufklärerische historische 
Evolutionismus“ in seinen beiden Hauptströmungen des „optimistischen Progressismus der 
bürgerlich-liberalen Prägung“ und des „pessimistischen Brutalismus“ mit seiner „Ver- 
götterung von Kraft und Gewalt“, wie sie sich in Rassen- und Klassenkampftheorien 
äußere, unhaltbar sei”®. Hinter Kerns Angriffen auf den Evolutionismus steht also fraglos 
ein weltanschaulich-ethisches Anliegen. Er prangert die Vertreter neo-evolutionistischer 
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Tendenzen, darunter vor allem den britischen Anthropologen Sir Arthur Keith, an, weil 
sie sich nicht „dadurch beirrt ... fühlen, daß die literarische Propaganda [des darwinisti- 
schen Entwicklungsprinzips der Auslese durch den „Kampf ums Dasein“, RS] längst in 
die Massenpsychologie eingedrungen und die Saat dieser vulgärverständlichen Geschichts- 
vereinfachung aufgegangen ist bei solchen, die Klassenfeinde liquidieren oder blonde Be- 
stien züchteten“ ®. 

Einer sehr eingehenden Kritik unterwirft Kern den Evolutionismus in seiner posthum 
veröffentlichten Schrift über „Geschichte und Entwicklung“ (1952), auf die hier nachdrück- 
lich verwiesen sei. Im Mittelpunkt seiner Auseinandersetzung steht der Wandel des abend- 
ländischen Geschichtsbegriffs von der göttlichen Heilsgeschichte zur anthropozentrischen, 
„evolutionistischen Geschichtsmetaphysik“ mit ihrem idealistischen Progressismus ®°. 

Besonders kritisiert Kern den älteren „ontogenetischen“ Entwicklungsbegriff (vgl. oben 
S. 63) der Darwinisten und Evolutionisten, indem er darauf hinweist, daß die „in der 
Keimentfaltung eindeutig wirkende Zweckursächlichkeit (Finalität) .... sich der Auflösung 
in eine rein mechanistische (atelische) Deutung [entzieht]... ... technische Umbildungen 
in der Artenveränderung [ähneln] technischen Fortschritten innerhalb der menschlichen 
Kulturgeschichte. So wagt es der Evolutionist, in die Stammesgeschichte eine vermutete 
progressive Entfaltung von Anlagen der lebenden Substanz hineinzudeuten. Obwohl dies 
für Mechanisten (wie die Darwinisten) prinzipwidrig ist, finden wir tatsächlich stets ir- 
gendwelche Partikel einer telischen Lebensmetaphysik auch in ihren Entwicklungsbegriff 
eingeschmuggelt. Darwinistische Essayisten erkannten nirgends eine zwecksetzende Ver- 
nunft als Wirkfaktor an. Aber sie gebrauchten mechanistisch unableitbare Kategorien, wie 
z. B. Zweckmäßigkeit, ganz unbefangen .. .“ ®, 

Vor allem wendet Kern sich gegen die kritiklose Übertragung dieses schon in sich wider- 
sprüchlichen biologisch-ontogenetischen Entwicklungsbegriffs auf die menschliche Gesell- 
schaft und Kultur, da hiermit „gewaltige Vorentscheidungen“ für den Entwurf eines uni- 
versalhistorischen Geschichtsbildes getroffen werden. Außerdem liege z. B. der Stufenein- 
teilung der Menschheitsgeschichte, wie sie L. H. Morgan (Ancient Society, 1877) und seine 
Epigonen vornahmen, wenn auch unbewußt, eine „kolonialimperialistische Geschichts- 
philosophie“ ® mit einer Abwertung der unterworfenen und ausgebeuteten niederen „Wil- 
den und Barbaren“ und einer entsprechenden Aufwertung der „Zivilisation“ zugrunde: 
„Der schroffe Kolonialhochmut, Rassenwahn, anfänglich sogar der pharisäische Dünkel 
von Puritanern unter nichtchristlichen ‚Wilden‘ ließen ... mächtige Vorurteile anwach- 
sen... So also — man könnte sagen, in den Kategorien des Kolonistenkrieges — sind zwei 
universalgeschichtliche Stufen der Menschheit konstruiert, und ein Teil des Dramas in 
der Menschheitsgeschichte ist der äußere Triumph der Kultur.“ ®® 

Diese Kernsche Kritik sei hier zu unseren Betrachtungen über das „Geschichtsbild der 
sowjetischen Ethnographie“, die sich auf Morgan als Kronzeugen beruft, nachgetragen ®. 
Zur marxistischen Interpretation der Urgeschichtsentwicklung meint Kern ferner: „Die 
Wiederherstellung der klassenlosen Gesellschaft wird von den Marxisten und anderen Evo- 
lutionisten als ein sich gesetzlich selbstverwirklichendes Stück der Weltentwicklung ange- 
sehen; wie löst sich da der Widerspruch, daß dennoch revolutionäre Taten und Erfolge 
nötig sind, um diesen evolutionären Fortschritt zu verwirklichen ... Es kann im Mechanis- 
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mus keine echte Geschichte, im Atelischen keinen echten Fortschritt, im Determinierten 
keinen schöpferischen Akt und im Naturgesetz kein echtes Drama geben.“ ®° 

Lediglich die „schöpferische Entwicklung“ läßt Kern als eine echte kulturhistorische 
Kategorie gelten und versteht darunter „die Verwirklichung von Wertmöglichkeiten, 
welche in einem bestimmten Kulturbereich angelegt sind“ ®°. Diese „Wertmöglichkeiten“ 
seien jedoch keineswegs eindeutig aus den empirisch zu beobachtenden Formvariationen 
ablesbar — weder in der Biologie noch in der Kulturgeschichte. Die Evolutionisten deute- 
ten vorschnell bestimmte Entwicklungstendenzen in ein nach wertenden Gesichtspunkten 
ausgewähltes Tatsachenmaterial hinein: „Die Antworten sind [dementsprechend] großen- 
teils schnellfertig, spekulativ, überholt; die Fragestellungen aber dauern.“ ®' Man wird, wie 
gesagt, auch die Antworten, die die kulturhistorische Ethnologie auf die Fragestellungen 
der „Evolutionisten“ des 18. und 19. Jahrhunderts erteilte, nicht immer von jenen evolu- 
tionistischen Apriorismen freisprechen können, die sie theoretisch erbittert bekämpft hat, 
wenn sie dabei natürlich auch zu wichtigen Einsichten in die Einmaligkeit kulturhistorischer 
Vorgänge schon auf primitiven Kulturstufen gelangt ist. 

In einer geistreichen Besprechung der Kontroverse zwischen den Evolutionisten und den 
Kulturhistorikern meint Alexander Rüstow: 

„Jeder große wissenschaflliche Fortschritt erfordert so viel leidenschaflliche Kraft des Sich- 
Abstoßens vom Bisherigen, unmittelbar Vorhergehenden, daß es unvermeidlicherweise mit einer 
ungerechten Beurteilung dieses Bisherigen verbunden zu sein scheint. Die Gemeinsamkeiten des 
Neuen mit dem Vorhergehenden werden dabei übersehen und ebenso die relative Berechtigung 
des nun Überwundenen, gemessen an der Situation seiner eigenen Zeit. So auch hier. Die höchst 
verdienstvollen Drachentöter des bösen Evolutionismus übersahen meist, daß es allen heuristischen 
Regeln wissenschafllicber Methodik entspricht, es zunächst einmal mit der denkbar einfachsten 
Anordnungsweise zu versuchen, und sich zu größerer Kompliziertheit erst dann abdrängen zu 
lassen, wenn das einfachere System sich, angesichts des Tatsachenmaterials, als undurchführbar 
und unhaltbar erwiesen hat. Deshalb mußte man es zunächst einmal mit einem möglichst ein- 
Jachen, einheitlichen Entwicklungsschema versuchen, das aus lauter parallelen Geraden, nur von 
verschiedener Länge bestand. Und was die Überwinder dieses parallelistischen Evolutionsschemas 
an seine Stelle gesetzt haben, das ist ja nur ein anderes, weniger einfaches Evolutionsschema, 
nämlich ein sich in mehrere Äste gabelnder Stammbaum, wodurch dann die Möglichkeit der ver- 
schiedensten Kreuzungen von kulturgeschichtlichen Deszendenzlinien sich ergibt. Die parallelen 
Evolutionslinien der älteren Vorstellung wurden durch divergierende und konvergierende, sich 
mannigfaltig kreuzende Abstammungslinien ersetzt.“ 8 

Rüstow selbst sieht durchaus vergleichbare Entwicklungsprozesse hinter singulären 
historischen Vorgängen. Er konstatiert z. B. einen „elementaren zwangsläufigen Zusam- 
menhang“ zwischen der Bevölkerungsdichte und der Kulturhöhe und stellt dementspre- 
chend ein „Gesetz der Kulturpyramide“ auf®. Mit Anklängen an gewisse romantische 
Vorstellungen meint Rüstow ferner: „Das Bauerntum stellt menschlich den bisher letzten 
Höhepunkt in der Entwicklung der Menschheit dar... Alles, was seitdem an Kuliur- 
fortschritten darüber hinaus erzielt wurde, ging bisher noch stets auf Kosten des im 
Bauerntum erreichten ausgewogenen Gleichgewichts...“® Auch sonst finden sich bei 
Rüstow Gedanken einer progressiven Entwicklung neben der wertfreien Feststellung von 


bestimmten Regelmäßigkeiten und Tendenzen bei der Entstehung von geschichteten 
Hochkulturen ®. 
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Auch bei anderen Vertretern der neueren kulturhistorischen Richtung der Ethnologie 
spielt das Entwicklungsdenken eine gewisse Rolle. Der dänische Ethnologe Kaj Birket- 
Smith z. B. meint, „daß... die Entwicklung das eigentliche Kernproblem der Kulturfor- 
schung ist ...“®® Gegenstand der Ethnologie sei die Kultur, „ihr Ziel ein Verständnis des 
innersten Wesens und der Entwicklung der Kultur“. Die Ethnologie „sucht ... Rechen- 
schaft zu geben über das Leben der einzelnen Kulturformen und über ihre historische Ent- 
wicklung. Damit erweitert sich die Ethnologie zur Wissenschafl von der Entfaltung des 
menschlichen Geistes...“ ® 

Birket-Smith folgt hier dem „geistigen“ Entwicklungdenken der Aufklärung (vgl. oben 
S. 66). Aber auch das biologische Entwicklungsdenken klingt bei ihm an und prägt z. B. 
seine Organismustheorie von der Kultur®*. Obgleich er einfache, unilineare Entwicklungs- 
reihen ablehnt, überschrieb er das zweite Kapitel seines Buches: „Die Kultur und ihre Ge- 
setze“ ®. Er verfolgt „Stufe um Stufe der Entwicklung“ bestimmter Geräte, z. B. des 
Jagdbogens zum Musikbogen bis hin zum modernen Konzertflügel®. Die konvergente 
Entwicklung von Kulturerscheinungen vergleicht er mit den Funktionsveränderungen von 
Organen in der biologischen Entwicklung”. Wie vor ihm schon Morgan ® untersucht er die 
unterschiedliche Schnelligkeit der Kulturentwicklung auf den verschiedenen Kulturstufen 
‚sowie die Bedeutung des Kulturgefälles für Entlehnungsvorgänge zwischen verschiedenen 
Kulturen. Birket-Smith ist jedoch nicht so sehr „Evolutionist*, daß er die Wichtigkeit die- 
ser Vorgänge für das historische Schicksal von Kulturen gering veranschlagt. Im Gegen- 
satz zu den älteren Vertretern der Kulturkreislehre lehnt er auch die evolutionistische 
Auffassung von unveränderlichen Kulturkreisen ab, die sich überall in derselben Reihen- 
folge über die ganze Erde hin ausgebreitet haben sollen !®. 

Dennoch finden sich bei Birket-Smith Anschauungen, die sogar einem wertenden Fort- 
schrittsevolutionismus entspringen; z. B. wenn er den Begriff der „Kulturhöhe“ gebraucht 
und die Kulturzentren Mexiko und Peru gegenüber denen der Alten Welt als zweitrangig 
bezeichnet!®. Auch sagt Birket-Smith zum „Verfall der Kultur“: „Jede Entwicklung 
trägt ... bereits den Keim zur Entartung und zum Verfall in sich.“ Allerdings lehnt er 
den Vergleich dieser Kulturentwicklung mit „Kindheit, Mannheit und Alter des Menschen- 
lebens“ ab!®. Er meint: „Die Kulturentwicklung ist ein Stafettenlauf, wo eine Kultur die 
andere ablöst und die Zentren bisweilen wechseln; aber tief verankert in unserem Selbst- 
erhaltungstrieb ist das Vertrauen darauf, daß die Entwicklung, im ganzen genommen, doch 
vorwärts- und aufwärtsführt.“ *® Ganz richtig erkennt Birket-Smith, daß dieser Fort- 
schrittsoptimismus auf einer rational ganz unsicheren Grundlage beruht: auf dem „Selbst- 
erhaltungstrieb“. 


92 Birket-Smith, S. XI. #8, Ebd.,.S.16: 

94 Ebd., S. 40. — Bereits Graebner bemerkte in seiner Kritik am Evolutionismus den merkwürdigen 
Umstand, „daß die Ethnologie diesen Begriff der Entwicklung, der naturgemäß ursprünglich in der 
Geschichtswissenschafl heimatberechtigt ist, anf dem Umwege über die Naturwissenschafl und damit 
in einer naturwissenschafllich beeinflußten Form erhalten hat“ (Graebner, S. 77). In der Tat hatte 
z. B. Spencer den modernen Entwicklungsgedanken — einschließlich der berühmten Schlagworte 
vom „Kampf ums Dasein“ und vom „Überleben der Tüchtigsten* — mehrere Jahre vor Darwin 
formuliert (vgl. Störig, S. 413 f.). 
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Ebenso fragwürdig im wahrsten Sinne des Wortes ist auch Birket-Smiths Behauptung, 
daß die Kenntnis der Kulturgeschichte eine notwendige Voraussetzung für jeden sei, „der 
die Entwicklungsgesetze zur Klarheit bringen will“ "%. Es fragt sich, ob die Kenntnis der 
Kulturgeschichte zu irgendwelchen Einsichten in „Entwicklungsgesetze“ führt. Zu bejahen 
ist allerdings die Forderung, daß die Kenntnis der Tatsachen der Kulturgeschichte eine 
Voraussetzung für Theorien über die Kulturentwicklung bilden sollte. In diesem Sinne 
entwirft Birket-Smith im Schlußkapitel seines Buches ein „Gesamtbild der Kulturentwick- 
lung“, das zwar auf kulturkreistheoretischen Grundlagen aufbaut, aber doch stark vom 
Entwicklungsdenken geprägt ist!®. 

Dieser etwas unscharfe und keineswegs immer wertfreie Entwicklungsbegriff wird ähn- 
lich von Kunz Dittmer in seiner Einleitung zur „Allgemeinen Völkerkunde“ (1954) ver- 
wendet. Er macht dort zur Bedeutung der Völkerkunde u. a. folgenden Gesichtspunkt 
geltend: „Wollen wir unseren heutigen Standort in der kulturellen Entwicklung feststellen 
und die Wege erkunden, die in die Zukunft führen können, so müssen wir uns zunächst 
einen Überblick über die Entfaltung der menschlichen Gesittung und Kultur aus den An- 
fängen des Menschseins heraus verschaffen.“ *® 

Dittmer rügt zwar, daß der „naive Evolutionismus“ mit seinem „Fortschrittsglauben“ 
naturwissenschaftliche Methoden und gesetzmäßige Entwicklungslinien in die Völkerkunde 
hineingetragen habe !”, Er selbst stellt nicht nur die „Frage nach der Entwicklung der Kul- 
tur überhaupt“ '%®, sondern glaubt diese Frage auch aus der Abfolge der Kulturkreise be- 
antworten und bestimmte „Gesetze“ über funktionale Zusammenhänge der Kulturent- 
wicklung aufstellen zu können ?®. Er untersucht dazu die äußeren und inneren Faktoren 
der Kulturentwicklung und stellt u. a. fest, daß der „Kulturfortschritt“ durch Isolierung 
gehemmt werden und stagnieren könne: „Bei einer Anpassung an besondere Umweltver- 
hältnisse kann sich eine einseitig spezialisierte Entwicklung und nach Erreichen des An- 
passungsoptimums ein Stillstand der Kulturentwicklung ergeben.“ *!° Der Kulturfortschritt 
werde sowohl durch Spezialisierung, d. h. durch Anpassung an eine bestimmte Umwelt, 
als auch „durch Entlehnung fremden Kulturgutes bewirkt“ '!!. Auch bei den Naturvölkern 
seien „Talente und Genies“ die Träger des Kulturfortschritts!!?. Wie Birket-Smith (vgl. 
oben $. 81) untersucht auch Dittmer das unterschiedliche Entwicklungstempo in den ver- 
schiedenen Kulturstadien und Kulturkreisen !"3. 

Das alles zeigt, daß der vielgeschmähte „naive Evolutionismus“ eine Fülle von gar nicht 
so naiven Fragestellungen aufgeworfen hat, die die Ethnologen nach wie vor bewegen und 
auf die sie heute vielleicht etwas differenziertere Antworten erteilen können, von deren 
endgültiger Lösung sie aber nach wie vor weit entfernt sind. So muß Haekel z. B. zugeben, 
daß das Problem des „inneren Kulturwandels“, bei dem Kulturelemente sich „nach poten- 
tiell bestimmten Entwicklungstendenzen“ verändern, „von der historischen Völkerkunde 
noch kaum in Angriff genommen worden“ ist. Er schlägt dazu verschiedene Untersuchungs- 
verfahren der lokalen Ethnohistorie vor und gibt einige Beispiele von „konvergenten“ 
Entwicklungen !%, 
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Zugleich zieht Haekel einen Schlußstrich unter die die Kulturkreistheorie der „Wiener 
Schule“, nachdem bereits 1954 Wilhelm Koppers, einer ihrer Begründer, offen eine Revi- 
sion der „Kulturkreise und Kulturschichten, wie sie vor etlichen Jahrzehnten von Graebner, 
Schmidt und anderen aufgestellt wurden“, gefordert hatte!!5. Zwei Jahre später verkün- 
dete Haekel in der anläßlich des 25jährigen Bestehens der „Wiener Schule“ herausgegebe- 
nen Jubiläumsschrift, diese Richtung habe „in Anbetracht des neuen Tatsachenmaterials 
und auf Grund vertiefler Einsichten in das Kulturleben der Völker“ nicht nur die bisherige 
Kulturkreiseinteilung aufgegeben '"°, sondern „auch das Prinzip des Kulturkreises, wie es 
von Graebner und Schmidt entwickelt wurde, (ist) nicht mehr aufrechtzuerhalten .. .* 
Wenn auch der „historische Grundcharakter der Ethnologie und das Kernstück ihrer 
Methode, die Beziehungsforschung“ von dieser Absage an das veraltete Kulturkreis- 
schema nicht betroffen wurde'!®, so war damit doch für die Anhänger der „Wiener 
Schule“ der Weg freigegeben, neue Fragestellungen in ihr Programm aufzunehmen !!? und 
sich alten Problemen, die man längst abgetan glaubte, wieder zuzuwenden. 

So erschien noch im gleichen Jahre ein gewichtiger Aufsatz der Grazer Kulturhistorikers 
und Ethnologen Alois Closs zum Thema „Kulturhistorie und Evolution“. Wir können hier 
nur auf einige seiner Thesen eingehen. Grundsätzlich, meint Closs, seien Geschichte und 
Entwicklung begrifflich zu sondern, „zumal geschichtliche Vorgänge nicht einmal immer 
akkumulierend, geschweige denn stets meliorisierend oder formend wirken. Praktisch fällt 
aber unter Umständen beides vielfach zusammen, wenn nämlich im ganzen akkumulie- 
rende Meliorisierung in der Geschichte wirklich vorliegt. Der Nachweis solcher Entwick- 
lungen gehört mit zu den Aufgaben einer Universalhistorie, welche die Gesamtheit der 
Verwirklichungen des Menschen in ihren ethnischen Bedingtheiten und in ihrer kausalen 
Aufeinanderfolge zum Gegenstand hat. In den beiden letzten Begriffsbestimmungen ist das 
Erforschen der tatsächlichen Evolution mit enhalten.“ '*° 

Der Entwicklungsbegriff wird von Closs als „akkumulierende Meliorisierung“ ver- 
standen und schließt damit mehrere heterogene Merkmale ein, wie eingangs im Anschluß 
an Kerns Definition festgestellt wurde (vgl. oben S. 63). Im übrigen meint Closs, man 
könne von Begriffen wie Entwicklung und Evolution ausgehen „und dann nachprüfen, 
wie weit die ethnologischen Tatsachen ihnen gerecht werden“ '*. Eben an dieser Präsump- 
tion sind jedoch die Evolutionisten des 19. Jahrhunderts gescheitert: Sie lasen eine Ent- 
wicklungstendenz in die Tatsachen hinein, statt vom Material selbst auszugehen und durch 
Beziehungsforschung erst einmal die kulturhistorischen Zusammenhänge innerhalb be- 
grenzter Räume oder „Kulturareale“ zu klären. 

Gewiß ist die „Wiener Schule“, wie vor ihr schon Frobenius und Graebner, von der 
vergeblichen Suche nach einlinigen Entwicklungsreihen abgegangen. Das war ein 
wichtiger Fortschritt. Aber wir haben oben schon festgestellt, was auch Closs zugibt, daß 
nämlich das „evolutionäre Denken“ selbst in den orthodoxen Werken von Schmidt und 
Koppers noch anklingt, wenn auch modifiziert durch die Anwendung der kulturhistori- 
schen Methode!??, Diese Methode ist jedoch nicht streng genug gehandhabt worden; da 
man voreilig bestrebt war, der universalistischen Entwicklungsgeschichte der Evolutio- 
nisten eine eigene, nicht minder universale Kulturgeschichte entgegenzusetzen, fiel man 
schließlich in die fehlerhaften Methoden zurück, die man zu bekämpfen vorgab. So hat 
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sich die Annahme, daß die in Afrika und Ozeanien regional ermittelten „Kulturkreise“, 
weltweit verbreitet, stets in der gleichen Reihenfolge auftraten und dabei überdies in sich 
konstant blieben, als aprioristischer Fehlschluß erwiesen, der den Prinzipien einer echten 
kulturhistorischen Beziehungsforschung, wie sie ursprünglich Ratzel, Frobenius- und 
Graebner vorschwebte, zuwiderläuft. 

Closs bestreitet zwar, daß der „aprioristische Gedanke des Evolutionismus“ in der 
kulturhistorischen Schule nachwirkte, muß aber selbst zugestehen, daß „ein ‚Apriori‘... 
hinter der...vonW.Schmidt und W. Koppers in die Ethnologie eingeführten These 
vom gegensinnigen Ablauf der ‚Persönlichkeitskultur‘ gegenüber der im steigenden Pro- 
greß befindlichen Sachkultur“ liegt'®. Closs ist von der Gültigkeit derartiger Apriori nicht 
überzeugt und meint zu Recht: „Die kulturgeschichtliche Methode hat ... ihre eigenen 
Wege zu suchen, um eine in den ethnischen Phänomenen wirklich vorliegende Evolution 
festzustellen.“ '** Er schlägt vor, diese Evolutionsforschung unter verschiedenen Aspekten 
zu betreiben. Zunächst sei im Anschluß an Mühlmann (vgl. unten $.98 ff.) die Frage aufzu- 
werfen, ob der „ethnogenetische Prozeß“ „...im Sinne einer Evolution verläuft, beispiels- 
weise eines von Grund auf angelegten und zur Vielfalt sich organisch entfaltenden ‚Völker- 
gefüges‘ der Menschheit oder sonst einer ... im Zuge einer fortschreitenden Vergesell- 
schaflung der Menschheit zu erwartenden, andersartigen Einheit in der Vielheit“ '®. Closs 
glaubt jedoch auch nicht an einen solchen Entwicklungsprozeß, dem sowohl das Merkmal 
des einlinigen Fortschritts als auch einer zwangsläufigen oder naturgesetzlich-organischen 
Entwicklung abgehe, der vor allem aber keine logische Aufeinanderfolge aufweise'?®. Das 
würde an sich noch nichts gegen den tatsächlichen und empirisch zu beobachtenden Vollzug 
dieser Entwicklung besagen; wir werden auf diese Frage noch bei der Besprechung der 
diesbezüglichen Entwicklungstheorien Mühlmanns zurückkommen. 

An zweiter Stelle betrachtet Closs die Entwicklung im „zivilisatorischen Prozeß“, 
»... der tatsächlich in wertfreier Beurteilung selbst dann weiter fortschreitet, wenn er in 
einzelnen Aufgipfelungen in Zusammenbrüchen abschließt. Die Summe dieser Erfahrungen 
bleibt erhalten und wird weiter verwendet, solange die Menschheit überhaupt besteht. Zu- 
weilen überstürzt sich diese Evolution geradezu. Nur ist es fraglich, wie sie sich im Hin- 
blick auf die existentielle Gesamtlage des Menschen bewertet.“ '*" Die unserer Generation 
bewußt gewordene Ambivalenz des technischen „Fortschritts“ offenbart sich auch bei 
näherer Betrachtung der „primitiven“ Kulturen, in denen den „reicher vorhandenen 
soziologischen, brauchtümlichen und ideologischen Mitteln der Daseinsbewältigung mehr 
Gewicht zukommt als ihrem dürfligen technischen Apparat .. .“ 8 

Dann schneidet Closs Fragen an, die mit der „Kultur als Formentwicklung“ zusammen- 
hängen, d. h. mit der besonderen Ausprägung oder Stilisierung einzelner Kulturen (etwa 
im Sinne von Spengler und Toynbee) und dabei festzustellender regelmäßiger Prozesse. 
Speziell die primitiven Kulturen scheinen schon durch ihr soziologisches Korrelat, (relativ) 
isolierte kleine Gruppen, daran gehemmt zu sein, „von sich aus größere Fortschritte zu 
machen“, doch sei darüber — abgesehen von der unzweifelhaft geringeren „Dynamik im 
Kulturwandel“ — nichts Eindeutiges festzustellen!?. Tatsächlich begegnen wir doch 
gerade in primitiven Kulturen höchst eigenartigen Stilisierungen, die z. B. Ruth Benedict 
in ihrem eingangs erwähnten Buche „Patterns of Culture“ (1934) darzustellen versucht 


123 Ebd.,S.10. — Vgl. oben S.75. a N Er eigen Syalsy 
ISSEbamSe 17% EIIEBA.NSHIE: ISTEDASN 19} 220 E54 5,23437 


84 


Der Entwicklungsgedanke in der modernen Ethnologie 


hat. Solche „Entwicklungen“ lassen sich freilich nicht als „akkumulierende Meliorisierung“ 
verstehen, und auch der Fortschrittsbegriff, wie er in dieser Formel von Closs enthalten 
ist, dürfte hier nicht angemessen sein. 

In diesem Zusammenhang erhebt Closs die schwerwiegende Frage, „wieweit das logische 
Vermögen, das in der Ontogenese nachgewiesenermaßen eine Entwicklung mitmacht, sich 
im kulturellen Prozeß der Menschheit selber erst ausgebildet hat und fortgeschritten ist, 
und zwar speziell in seiner Eigenschaft als zweckerfassendes und in seinem Sinn kultur- 
bestimmendes Vermögen“ “. Closs meint dazu, indem er gewissermaßen Wilhelm Schmidts 
These von der gegenläufigen Entwicklung der „Persönlichkeits-“ und der „Sach-Kultur“ 
korrigiert und vertieft, daß die Moral in der Menschheitsgeschichte keinen evolutionären 
Charakter aufweise, hingegen „von einer bestimmten Grundsituation“ gleicher geistiger 
Veranlagung aus die „Rationalität“ im Sinne des Zweck- und Ursachenerfassens sehr 
wohl eine progressive Entwicklung durchgemacht habe: „So gesehen, war ein logisierender 
Faktor auch innerhalb der Kultur im Fortschritt begriffen, und er hat sich in dieser sogar 
sehr wohl als förderlich erwiesen. Deswegen hat sich aber die logische Grundfähigkeit der 
Menschen nicht wesentlich geändert.“ '*: Mit diesem Prozeß, der übrigens weder einheitlich 
noch ungestört (z. B. massenpsychologische Kurzschlußreaktionen bis in die Gegenwart) 
verlaufen ist und in seiner Bedeutung für die moralisch-humanitäre Entfaltung von Per- 
sönlichkeitswerten von den Evolutionisten des vorigen Jahrhunderts und von den wissen- 
schafts- und technikgläubigen Anhängern des Vulgärevolutionismus und des Marxismus 
unserer Tage zumindest gewaltig überschätzt wurde und wird, hängt natürlich der „tech- 
nisch-zivilisatorische“ Fortschritt in enger Wechselwirkung zusammen. 

Closs schließt seine Betrachtungen mit der bedeutsamen Feststellung, daß „...die Be- 
tätigung logischer Prinzipien, d. i. also die Ursache evolutionär-kulturhistorischer Reihen, 
mit den Bildungskräften organismischer Serien [nichts] zu tun [hat]. Diese Prozesse auf 
einen Nenner zu bringen, gelingt nicht. Durch seine Unberechenbarkeit, Labilität und 
Tragik entzieht sich das menschliche Leben schließlich überhaupt einer evolutionären 
Gesamtauffassung.“ Falls überhaupt eine Entwicklung im kulturhistorischen Geschehen 
aufzuweisen sei, dann im „rationalen Element“ der Daseinsbewältigung. Jedoch liegt 
„eben dieses Rationale, das uns in der vollen Wachgeistigkeit der primitivsten Bevölke- 
rungen so klar entgegentritt ... im Kern der menschlichen Grundausstattung, mit seinem 
Anbruch entspringt der Mensch als das kulturlebige Wesen und damit beginnt auch die 
Kulturgeschichte. Doch liegt es in der Natur weniger dieser Rationalität als des Menschen 
selbst, sich der Zweischneidigkeit dieser Grundanlage praktisch und theoretisch bewußt 
zu werden und schmerzlich darauf zu stoßen, daß menschliche Geschichte, einschließlich 
der Kulturgeschichte, gerade im tiefst Existenziellen nicht eine Evolution im strengen 
Sinne des Wortes, d. h. nicht eine gradlinige Aufwärtsbewegung, genannt werden kann.“ '*? 


4. Der Entwicklungsgedanke in der kulturmorphologischen Ethnologie 


Nicht nur in der kulturhistorischen Schule der Völkerkunde sind zweifelnde Fragen 
nach regelmäßigen Entwicklungen in der Kulturgeschichte wachgeblieben. Auch die sog. 
kulturmorphologische Richtung, die ebenso wie die „Kulturkreislehre“ von Leo Frobenius 
ins Leben gerufen wurde, geht diesen Problemen nach und glaubt, sie auf eine besondere 
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Weise beantworten zu können ®. In seinem Buche „Paideuma“ stellt Frobenius in Ana- 
logie zu den ontogenetischen Altersstufen „Kind, Jüngling, Mann“ ähnlich wie vor ihm 
schon Hegel (vgl. oben S. 70) die Perioden der Kulturentwicklung: „Barbarei, Kulturei, 
Mechanei“ oder „Schöpfung, Gestaltung und Erfüllung“ auf und entwickelt aus diesem 
Gedanken des organischen Wachstums und Verfalls von Kulturen ein seltsames speku- 
latives System, das Verwandtschaft mit Oswald Spenglers lebensgesetzlichen Anschau- 
ungen über den „Untergang des Abendlandes“ (1918—1922) aufweist. 

Die moderne kulturmorphologische Richtung ist, soviel ich sehe, von solchen uni- 
versalgeschichtlichen Systembildungen abgerückt. Erhalten hat sich in ihr aber ein Grund- 
gedanke von Frobenins: alle Kulturschöpfungen, besonders die geistig-religiösen Vorstel- 
lungen und Praktiken, machen eine degenerative Entwicklung durch von einem ursprüng- 
lichen Stadium des „Ausdrucks“ innerer Ergriffenheit zur „sinnentleerten Anwendung“ '®. 
Jensen, der derzeit führende Vertreter dieser Auffassung, meint dazu: „Alle kulturellen 
Gestaltungen — einmal durch einen schöpferischen Akt in Erscheinung getreten — haben 
eine eigene Geschichte. Dem schöpferischen Verhalten des ‚Ausdrucks‘ für Erkenntnisse über 
das ‚Wesen der Wirklichkeit‘ stehen .... die degenerierten Formen der ‚Anwendung‘ gegen- 
über, die erst einem historischen Ablauf ihre Entstehung verdanken, der durch den Prozeß 
der allmählichen Sinn-Entleerung gekennzeichnet ist.“ Gerade bei Naturvölkern „mit 
ihren meist erstarrten kulturellen Formen“ lassen sich nach Jensen viele Beispiele für 
diesen Degenerationsprozeß nachweisen "?*, 

Aus diesem Grunde erhebt Jensen auch wichtige Einwände gegen die Verabsolutierung 
des Fortschrittsbegriffs in der Kulturgeschichte: „Der Begriff des Fortschritts kann höch- 
stens auf die technischen Mittel und andere quantitativ beschreibbare Nebensächlichkeiten 
angewandt werden, niemals aber auf das Wesen der kulturellen ‚Gestaltungen‘ selbst... 
Der durch nichts aufzuhebende Eigenwert einer Kultur, der keinerlei wertenden Vergleich 
mit einer anderen Kultur zuläßt, ist aber nicht wesentlich, jedenfalls nicht allein, durch 
die Summe und die Eigenart der intellektuellen Erkenntnisse bestimmt, sondern durch 
die echten schöpferischen Gestaltungen, die niemals deshalb wahrer, schöner und besser 
sind als andere, weil sie einer fortgeschritteneren Zeit angehören; sie verdanken vielmehr 
ihre Wahrheit, Schönheit und Güte allein dem schöpferischen Quell, der sie hervorgebracht 
hat.“ 137 

Tatsächlich droht im Entwicklungsdenken, zumal im Fortschrittsdenken, der Sinn für 
den geschichtlichen Eigenwert der Kulturen verlorenzugehen. Die „idealistische“ Besin- 
nung der kulturmorphologischen Schule auf die Eigenart und den Eigenwert der Geistes- 
güter, die in den mannigfaltigen Kulturen hervorgebracht wurden, sollte verhüten, daß 
das oberflächliche Entwicklungsdenken in der Ethnologie zur Alleinherrschaft gelangt. 
Freilich sollte man sich ebenso vor romantischen Übertreibungen hüten. Mühlmann hat 
vermutlich recht, wenn er Jensen entgegenhält, „daß volles Sinnverständnis eines kollek- 
tiven Aktes immer und überall nur die Sache weniger Gruppengenossen ist, und es liegt 
kein vernünftiger Grund vor, anzunehmen, daß dies in einer hypothetischen Frühzeit anders 
gewesen sein soll als heute“ '*. Aber selbst wenn es zuträfe, daß die charismatische Kraft 
(oder die sensationelle Neuheit) eines Mythos anfänglich breitere Kreise ergreift und be- 
wegt, dann aber in einem epigonalen Prozeß sich abschwächt, besteht deswegen doch immer 


133 Vgl. Trimborn, Aufgaben, S. 12, 16. 134 Frobenius, S.117 u. passim. 
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138 Mühlmann, Völkerkunde und Soziologie, $. 217. 
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die Möglichkeit, daß der „Sinn“ dieses Mythos entweder neu „begriffen“ oder aber anders 
gedeutet wird, sich wandelt, wobei diese „Reformation“ von ebenso starker, ja womöglich 
noch stärkerer seelischer „Ergriffenheit“ begleitet sein kann, als sie in der jeweiligen „Ur- 
gemeinde“ herrschte'®, Was „Ausdruck“ und was „Anwendung“ im Leben und Glauben 
der Völker ist, müßte also frei von allen subjektiven Wertungen und Psychologismen 
untersucht werden. Die behauptete degenerative Entwicklung dürfte dann im Einzelfall 


oft nicht weniger schwer zu belegen sein wie Spekulationen über einen ebenso allge- 
meinen „Fortschritt“. 


5. Der Entwicklungsgedanke im britischen Funktionalismus 


Ohne Frage ist die Ethnologie wie kaum eine andere Wissenschaft der Gefahr aus- 
gesetzt, sich in unbewiesenen und unbeweisbaren Spekulationen zu verlieren. Dagegen 
haben sich besonders die britischen „Funktionalisten“ und „Social Anthropologists“ ge- 
wandt. Unbefriedigt und enttäuscht kehrten sie sich von allen evolutionistischen und 
kulturgeschichtlichen Versuchen einer Rekonstruktion der Vergangenheit ab und forderten 
statt dessen, die lebendige Gegenwart der primitiven Völker, ihre heutigen Kulturen und 
Gesellschaftsordnungen in ihren funktionalen Zusammenhängen zu studieren. Die Ver- 
treter der „social anthropology“ machten es sich zur Aufgabe, die positiven Tatsachen 
des naturvölkischen Lebens in intensiver Feldforschung zu beobachten und theoretisch zu 
analysieren. Sie verzichteten dagegen auf alle Hypothesen über eine ihrer Meinung nach 
unzureichend dokumentierte und daher unaufhellbare Vergangenheit dieser Völker. 

Diese Zielsetzungen zeigen viel common sense und wissenschaftliche Redlichkeit. Dank 
dieser Haltung haben die britischen „social anthropologists“ in den letzten Jahrzehnten 
ganz vorzügliche Forschungsarbeiten geleistet. Ihre hervorragenden Verdienste um die 
exakte Untersuchung naturvölkischer Kulturen und Lebensweisen in aller Welt sollen 
durch unsere nachfolgenden kritischen Ausführungen in keiner Weise herabgewürdigt 
werden. Wir verdanken der britischen „social anthropology“ mit ihrer funktionalistischen 
Methode der Feldforschung nicht nur eine Fülle hervorragender Monographien über 
zahlreiche Naturvölker, sondern auch vertiefte theoretische Einsichten in die gesamt- 
kulturellen und vor allem in die soziologischen Zusammenhänge primitiver Kulturen. 

Die Forderung der britischen Sozialanthropologen, sich der Gegenwart der Natur- 
völker zu widmen und sich von allen Spekulationen über ihre Vergangenheit abzuwenden, 
verliert erst dann ihr Recht, wenn sie zum Dogma der Forschung erhoben wird. Tat- 
sächlich ist es dahin gekommen, daß die britische Sozialanthropologie einfach alle Fragen 
nach der Universalgeschichte der Menschheit als „unwissenschaftlich“ ablehnte und die 
geschichtliche Aussagekraft rezenter primitiver Kulturen a priori leugnete. In ihrer Ein- 
seitigkeit verlor die britische „social anthropology“ schließlich überhaupt den Blick für die 
geschichtliche Tiefe primitiver Kulturen und endete in der Aufstellung von abstrakten 


189 Die christliche Kirchengeschichte sollte man einmal als „Testfall* auf die Hypothesen der 
kulturmorphologischen Schule anwenden: Der Apostel Paulus muß in seinem 1. Brief an die früh- 
christliche Gemeinde zu Korinth die Teilnehmer am heiligen Abendmahl zur Nüchternheit mahnen 
(1. Kor. 11,21); anderseits entstanden noch etwa zwei Jahrtausende später pietistische „Er- 
weckungsbewegungen“! Auch die schöpferische Weiterbildung der christlichen Dogmatik erstreckt 
sich bis in die Gegenwart. — Vgl. auch Closs, Kulturhistorie, S. 11. 
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Schemen und Systemen verschiedenster „Sozialstrukturen“, die mit der lebendigen Gegen- 
wart der Naturvölker nichts mehr gemein haben als die abstrakten Entwicklungs- und 
Kulturkreisschemata. In ihrem rationalistischen Denkansatz ist die britische Sozialanthro- 
pologie, wie es einer ihrer bedeutendsten Vertreter, E. E. Evans-Pritchard, formuliert hat, 
„ein Kind der Aufklärung und tragt während ihrer ganzen Geschichte und noch heute 
viele charakteristische Züge ihrer Abstammung an sich“. 


= 


Die Entwicklung der britischen Sozialanthropologie zum Antievolutionismus und Anti- 
historismus läßt sich gut an den beiden Begründern dieser Richtung, Radcliffe-Brown und 
Malinowski, verfolgen. Radcliffe-Brown ging 1922 in seinem Werk über die Bewohner 
der Andaman-Inseln gelegentlich noch auf Fragen der Eigenentwicklung und der histo- 
rischen Veränderung ihrer Kultur ein. So versuchte er z. B., aus dem Vergleich mit ähn- 
lichen Völkern in Südostasien die ursprüngliche Kultur der Andamaner zu rekonstru- 
ieren!#!, Aber bereits 1923 zieht Radcliffe-Brown in einem grundlegenden Aufsatz über 
die „Methoden der Ethnologie und der Sozialanthropologie“ 1* einen scharfen Trennungs- 
strich zwischen der „theoretischen oder mutmaßlichen (conjectural) Geschichte“, wie sie 
die Ethnologie betreibe, und der (angeblich) „induktiven (Natur-)Wissenschaft“ der 
Sozialanthropologie: „Ich schlage also vor, den Gebrauch des Ausdrucks Ethnologie auf 
das Studium der Kultur mit der Methode der historischen Rekonstruktion ... zu beschrän- 
ken und den Ausdruck Sozialanthropologie (social anthropology) als Bezeichnung für 
dasjenige Studium zu verwenden, welches die allgemeinen Gesetze zu formulieren sucht, 
die den Phänomenen der Kultur unterliegen.“ 

Eingehend setzt sich Radcliffe-Brown in dieser Schrift mit den evolutionistischen, kultur- 
historischen und sozialpsychologischen Theorien der Ethnologie auseinander. Bezeich- 
nenderweise lehnt er den Evolutionismus nur insofern ab, als er darauf aus war, universal- 
geschichtliche Sequenzen festzustellen. Die Suche nach universalen gesetzmäßigen 
Vorgängen, wie sie der evolutionistischen Betrachtungsweise ebenfalls eigen war, hält 
Radcliffe-Brown dagegen für durchaus berechtigt: „Falls die Sozialanthropologie die Idee 
der Entwicklung (evolution) überhaupt verwenden sollte — und ich selbst denke, sie sollte 
es tun —, muß es in der Form einer Feststellung allgemeiner Gesetze oder Prinzipien sein, 
die aus der kontinuierlichen Aktionsweise folgen, aus der die verschiedenen vergangenen 
und gegenwärtigen Formen der Gesellschaft entstanden sind .. .“ * Allenfalls soll also die 
evolutionäre Untersuchungsmethode bestimmte universale „Gesetze“ der Entstehung von 
Sozialeinrichtungen ans Licht bringen, wobei diese „Gesetze“ immerwährend gültig sind, 
mithin über mutmaßliche historische Ursprünge nichts aussagen. Grundsätzlich möchte aber 
Radcliffe-Brown seine Sozialanthropologie gegen alle anderen Methoden und Theorien 


140 Evans-Pritchard, S. 21. — Vgl. dort auch den geistesgeschichtlich sehr interessanten Abriß 
der Vorläufer der britischen Sozialanthropologie. 

141 Brown, S. 6, 14, 22, 407, 492 ff. — Seine späteren Werke erschienen unter dem Namen 
Radcliffe-Brown (s. d.). 

142 Zuerst veröffentlicht im South African Journal of Science 20 (1923), S. 124—147; hier zit. 
nach dem Abdruck in Radcliffe-Brown, Method (1958). 

143 Radcliffe-Brown, Method, S. 8. 
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wasserdicht abschließen, also nichts mit der „Ethnologie“ oder irgendeiner anderen Diszi- 
plin zu schaffen haben. 

Was soll die Sozialanthropologie in dieser „splendid isolation“ vollbringen? Radcliffe- 
Brown versprach sich von ihren „induktiven Verallgemeinerungen“ nicht nur eine erschöp- 
fende Erklärung dafür, „wie und weshalb Dinge sich ereignen, d. h. nach welchen Ge- 
setzen“, sondern auch Prognosen und Therapien für die „Krankheiten unserer Zivilisation 
(maladies of our civilization)“: „Sind wir nicht berechtigt, uns auf die Zeit zu freuen, 
in welcher ein hinreichendes Wissen von den Gesetzen der sozialen Entwicklung uns 
Kenntnis und Kontrolle über die sozialen Kräfte — materielle wie geistige — verschaff 
und uns befähigen wird, praktische Ergebnisse von allergrößter Bedeutung zu erreichen? 
Dies ist jedenfalls mein Glaube (my faith), und dies sollte der Glaube des Sozialanthro- 
pologen sein...“ 15 Weder haben uns Radcliffe-Brown und seine Apostel bisher irgend- 
welche „Gesetze“ des sozialen Lebens verkündigen können, noch können wir seinen 
„Glauben“ an die Heilkraft allein der Kenntnis dieser „Gesetze“ teilen‘. Die Kenntnis 
der sozialen Verhältnisse bildet wohl ein Voraussetzung für angemessene politische 
Maßnahmen; diese aber richten sich letzten Endes immer nach Wertentscheidungen, die 
jenseits wissenschaftlicher Erkenntnis stehen. 

Doch verfolgen wir Radcliffe-Browns Theorien weiter. Während er zunächst noch ent- 
wicklungsgeschichtlichen Fragestellungen in der Ethnologie einen gewissen, wenn auch 
sehr begrenzten Erkenntniswert zubilligte, wandte er sich 1931 in einer Studie über die 
Sozialordnung australischer Stämme schon ausdrücklich gegen „hypothetische Rekonstruk- 
tionen“ der Sozialgeschichte, vor allem gegen die Survivaltheorie der Evolutionisten 7, 
Er hielt es für unwahrscheinlich, daß soziale Einrichtungen verschiedener Art, welche 
gegenwärtig in einem lebendigen wechselseitigen Funktionszusammenhang stehen (z. B. 
Familien- und Clanordnung), sich auseinanderentwickelt haben sollen. Vielmehr bilden 
sie nach Radcliffe-Brown integrierende Teile eines Gesamtsystems, das nach „bestimmten 
aktiven Prinzipien“ enstanden ist und fortwährend durch diese Prinzipien in Funktion 
gehalten wird. „Es ist die Aufgabe des Soziologen, diese aktiven Prinzipien durch einen 
Prozeß der Analyse zu isolieren, sie so präzise wie möglich zu formulieren und zu ver- 
suchen, sie auf Begriffe eines allgemeinen soziologischen Gesetzes zu reduzieren“ ““ Mit 
erstaunlicher Inkonsequenz fährt Radcliffe-Brown dann aber gleich fort, den „evolutio- 
nären Prozeß“ der fortschreitenden Integration bestimmter australischer Sozialeinrich- 
tungen aus dem Vergleich verschiedener Stammessysteme zu rekonstruieren. Er stellt zu 


145 Ebd., S. 30. 

146 Dieser naive Wissenschaftsaberglaube wurde von seinem Schüler Evans-Pritchard mit einem 
vernichtenden Urteil bedacht, das hier wörtlich wiedergegeben sei: „I must confess that this seems 
to me to be doctrinaire positivism at its worst. One has a right, I think, to ask those who assert 
that the aim of social anthropology is to formulate sociological laws similar to the laws form- 
ulated by natural scientists to produce formulations which resemble what are called laws in these 
sciences. Up to the present nothing ever remotely resembling what are called laws in the natural 
sciences has been adduced — only rather naive deterministic, teleological, and pragmatic asser- 
tions. The generalizations which have so far been attempted have, moreover, been so vague and 
general as to be, even if true, of little use, and they have rather easily tended to become mere 
tautologies and platitudes on the level of common sense deduction“ (Evans-Pritchard, S. 57). — 
An anderer Stelle weist Evans-Pritchard auf den deutlichen Einfluß der säkularen Ethik der 
Rationalisten und der Moralisten des 18. Jh. auf die britische Sozialanthropologie hin (ebd., S. 25). 

147 Radcliffe-Brown, Social Organisation, S. 94 f. 

148 Ebd,, S. 109. 
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diesem Zwecke eben die hypothetischen evolutionistischen Sequenzen auf, gegen die er 
theoretisch zu Felde zieht'*. 

Zwanzig Jahre später meint Radcliffe-Brown dann: „Wir wissen nichts über die Ent- 
wicklung von Sozialeirrichtungen bei australischen Eingeborenen.“ Mit aller Schärfe 
unterscheidet er jetzt zwischen „ideographischen und nomothetischen“, „historischen und 
theoretischen“ Untersuchungen und will im Bereich der „social anthropology“ nur letztere 
gelten lassen, da über die Geschichte primitiver Gesellschaften angeblich nichts auszu- 
machen sei. „Anthropologen, die ihr Studium für eine Art von historischem Studium 
halten, verfallen in Mutmaßungen und Einbildungen und erfinden ‚psendo-historische‘ 
oder ‚psendo-kausale‘ Erklärungen.“ Radcliffe-Brown fordert dagegen, zu „annehm- 
baren Verallgemeinerungen“ zu gelangen, die zum „theoretischen Verständnis“ der beson- 
deren kulturellen und sozialen Einrichtungen verhelfen sollen. „Meine Konzeption der 
Sozialanthropologie ist die des vergleichenden theoretischen Studiums von Formen des 
sozialen Lebens unter primitiven Völkern.“ '* 

Theoretisch erkennt Radcliffe-Brown zwar die Spencerschen Begriffe der „sozialen 
Evolution“ und des „Fortschritts“ an!®, methodisch aber konzentrieren sich seine 
Untersuchungen und die seiner Schüler auf die statischen Strukturen der Sozialordnung, 
auf die „Kontinuität“ der sozialen Formen und Prozesse in bestimmten Systemen. Um 
die „mutmaßliche Geschichte“ (conjectural history) der Naturvölker wahrscheinlich zu 
machen, müßte man nach Radcliffe-Brown „Kenntnis von den Gesetzen der sozialen Ent- 
wicklung haben, die wir gewiß nicht besitzen und die wir wohl niemals erlangen wer- 
den“ ®. Die Überzeugung, daß „Gesetze der sozialen Entwicklung“ uns über die Ge- 
schichte der Völker etwas sagen könnten, ist erstaunlich naiv; erstaunlich ist aber vor 
allem, daß Radcliffe-Brown apodiktisch erklärt, wir würden niemals solche Gesetze erken- 
nen können, wo es doch das erklärte Ziel seiner Studien ist, solche „allgemeinen sozio- 
logischen Gesetze“ zu ergründen (vgl. oben $. 88) 1%, 

In einigen nachgelassenen, zwischen 1946 und 1950 verfaßten Fragmenten hat sich 
Radcliffe-Brown eingehender mit den Spencerschen Vorstellungen von der „social evo- 
lution“ auseinandergesetzt. Im Gegensatz zu seinem berühmten Vorgänger hebt Radcliffe- 
Brown „den sehr bedeutenden Unterschied“ zwischen dem gleichförmigen, instinkt- 
bestimmten sozialen Leben einzelner Tierarten und den verschiedenartigen Sozialformen 
menschlicher Gruppen hervor '5®. Allerdings zieht er daraus keinerlei Folgerungen für die 
historische Besonderheit menschlicher Gesittungen und Kulturen. Die gesamte mensch- 
liche Entwicklungsgeschichte teilt Radcliffe-Brown in drei Phasen ein: 1. die erste Ent- 
wicklung von Werkzeugen, Sprachen, Moralgeboten und vielleicht der Religion — von 
dieser Phase der Ursprünge „wissen wir nichts und können wir nichts wissen“; 2. die Phase 
der „unhistorischen Völker (non-historic peoples)“ ; 3. die historischen Zeiten. „.... Haupt- 
sächlich beschäftigen sich die Sozialanthropologen mit denjenigen Formen des sozialen 
Lebens, die, bis in moderne Zeiten reichend, die zweite Phase der Evolution repräsentieren, 
bevor die Menschen die Kunst des Schreibens erfunden hatten und schriflliche Aufzeich- 
nungen von sich und ihrem Leben hinterlassen konnten .. .“ 15% 


14 Ebd., S. 113—120. — Auf diese Inkonsequenz hat auch schon Lowie (History, S. 226 f.) 
aufmerksam gemacht. 


150 Radcliffe-Brown, Structure, S.3. 
151 Ebd., S.4. 1 TEbd., S. Zt, 203. 153 Ebd., S. 49. 
154 Fbd., S.86f. 155 Radcliffe-Brown, Method, S. 181. 156 Ebd., S.188 f. 


90 


Der Entwicklungsgedanke in der modernen Ethnologie 


Gerade vom sozialanthropologischen Standpunkte aus dürfte das Kriterium der Schrift 
allein nicht ausreichen, um eine Entwicklungsphase der gesamten Menschheitsgeschichte 
abzugrenzen; mindestens müßte doch darauf hingewiesen werden, daß die Schriftüber- 
lieferung bestimmte soziale Voraussetzungen, wie die besonderen Bedürfnisse eines 
Priester- und Beamtenstandes, hat, welche also die primären Faktoren in der sozialen Ent- 
wicklung bilden. Im übrigen ist es eine sehr heikle Frage, ob und wieweit die schriftliche 
Überlieferung eine conditio sine qua non für die Bildung eines historischen Bewußtseins 
darstellt oder sich dieses mit der Schrift ohne weiteres einstellt. Die alten Inder z. B. waren 
an ihrer Geschichte kaum interessiert, sondern benutzten die Schrift vorwiegend zur Fixie- 
rung ihrer großen religiösen Gedanken, während anderseits bei zahlreichen Naturvölkern 
geschichtliche Ereignisse mündlich überliefert werden. Wohl mag darunter die Genauig- 
keit der Aussagen leiden, aber auch Papier ist geduldig. Die „non-historic peoples“, von 
denen Radcliffe-Brown fabelt, existieren ebensowenig wie der homo irreligiosus oder der 
homo alalus'5”. Wenn also Radcliffe-Brown mit seiner Phasentheorie den kulturellen und 
sozialen Verhältnissen bei „primitiven“ Völkern wiederum einen gewissen entwicklungs- 
geschichtlichen Erkenntniswert einräumt und er seine dogmatische Einstellung insofern 
revidiert, so ist sein Entwicklungsschema doch dürftiger als vieles, was selbst in der Antike 
darüber vorgetragen wurde. 

Eine ähnliche geistige Entwicklung wie Radcliffe-Brown hat Malinowski durchgemacht. 
Er bekannte selbst, er sei bis zum Jahre 1927 ein Anhänger des Evolutionismus gewesen ?5%, 
Ein Jahr später zog er dann mit der Heftigkeit des neuen Apostaten gegen den „Anthro- 
pologen der Vergangenheit“ zu Felde, der „sich sicher fühlte beim Spinnen seiner Hypo- 
thesen“ über die Entwicklung des Menschen, „oder aber, als er es müde wurde, ‚Ursprünge‘ 
und ‚Entwicklungen‘ zu erfinden, damit anfıng, aus seinem inneren Bewußtsein verschie- 
dene ‚Geschichten‘ und ‚Diffusionen‘ zu fabrizieren“ **. Evolution und Diffusion der Kul- 
tur seien niemals voneinander zu trennen; dem Studium beider Erscheinungen seien funk- 
tionale Untersuchungen unbedingt vorzuziehen !®: „Die funktionale Analyse der Kultur 
...strebt nach der Erklärung anthropologischer Tatsachen auf allen Stufen der Entwick- 
lung durch die Funktion, durch die Rolle, die sie im integralen System der Kultur spielen 
und durch die Art und Weise, in der dieses System mit der physischen Umwelt zusammen- 
hängt... Die funktionale Betrachtungsweise der Anthropologie lehnt es ab, den kultu- 
rellen Prozeß als bloßes natürliches Wachstum zu betrachten — durch das biologische 
Gleichnis der Evolution. Sie lehnt es auch ab, diesen Prozeß als eine bloße Verschiebung 
von unzusammenhängenden Einzelheiten von Ort zu Ort anzusehen — durch das mecha- 
nische Gleichnis der Diffusion.“ ' 

Obgleich Malinowski auch 1931 noch die Entwicklung und Differenzierung von tech- 
nischen und sozialen Einrichtungen zugibt, hält er es zumindest für verfrüht, „äber mög- 
liche Ursprünge und Stufen zu spekulieren ... Der evolutionären Untersuchung sollte ... 
eine funktionale Analyse vorangehen.“ '® Wie Radcliffe-Brown hegt auch Malinowski 
1932 die Hoffnung, daß die Kenntnis der „Gesetze“ der sozialen Entwicklung uns in die 
Lage versetzen werde, die Vergangenheit zu rekonstruieren. „Solange wir dieser Gesetze 
und Regelmäßigkeiten unkundig sind, können wir uns nur erfinderischen Gedankenflügen 
hingeben und nicht einer wissenschafllichen Rekonstruktion. Erst nachdem wir das Gesetz 


157 Vgl. Haekel, Schöpfungsgeschicite, $. 644. 158 Malinowski, Sexual Life, S. XXIII. 
159 Malinowski, Life of Culture, $. 23. 180 Ebd., S.26 ff., 30 fl, 36f. 
161 Malinowski, Social Anthropology, S. 864. 162 Malinowski, Culture, S. 624. 
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eines Prozesses festgestellt haben, können wir in bestimmten Grenzen die Vergangenheit 
rekonstruieren.“ '%° 

Ein überraschender Wandel dieser Auffassungen tritt uns in einer 1944 posthum ver- 
öffentlichten Schrift Malinowskis entgegen. Hier lehnt er es nicht länger ab, bei Unter- 
suchungen von evolutionistischen und kulturhistorischen Fragen auszugehen. Vielmehr 
seien solche Fragen nach den Anfängen kultureller Einrichtungen, nach den Stufen ihrer 
Entwicklung sowie nach der historischen Ausbreitung von Kulturen nach wie vor berech- 
tigt und auch — was Malinowski jahrzehntelang bestritten hatte — „unentbehrlich für 
den Feldforscher wie für den Theoretiker“ 1%, Im Gegensatz zu Radcliffe-Brown gelangte 
Malinowski also zu einem sorgfältig abwägenden Urteil, zu einer kritischen, aber nicht 
dogmatischen Haltung gegenüber Untersuchungen der Entwicklung und Geschichte bei 
Naturvölkern. 

Wie so häufig, verfechten anscheinend auch in der britischen Anthropologie einige 
Schüler die Theorien ihrer Lehrmeister bisweilen weit hartnäckiger als diese selbst. Ralph 
Piddington z. B. lehnte noch 1950 radikal jedwede „historische“ Rekonstruktion — evo- 
Jutionistisch oder diffusionistisch — mit den alten Argumenten Malinowskis ab. Historische 
Fragestellungen seien mit der Betrachtungsweise der funktionalistischen Richtung völlig 
unvereinbar — was an sich nichts gegen die Berechtigung beider Auffassungen besagt. 
Aber Piddington glaubt, in der Malinowskischen Bedürfnistheorie das Ei des Kolumbus 
gefunden zu haben. Danach sollen sich fast alle wesentlichen Kulturerscheinungen aus sog. 
primären oder sekundären Bedürfnissen kausal „erklären“ lassen. Da sich jedoch die Be- 
sonderheit keines einzigen einmalig-historischen Kulturphänomens aus irgendwelchen „Be- 
dürfnissen“ ableiten läßt, nimmt Piddington zu sog. Hilfshypothesen der „cultural efflo- 
rescence and degeneration“ Zuflucht, die gleichsam durch die Hintertür evolutionistische 
und historische Gedankengänge in das famose Systemgebäude des Funktionalismus ein- 
lassen 1, 

Ohne diese Fragestellungen kommt also auch die britische Anthropologie nicht aus. Das 
scheinen nach Beattie neuerdings auch viele ihrer Vertreter einzusehen, die sich wieder stär- 
ker mit dem sozialen Wandel und der Geschichte der Naturvölker beschäftigen !®. Ray- 
mond Firth z. B. meint, daß „der Gegensatz zwischen dem anscheinend unprogressiven 
primitiven und dem entwicklungsbewußten zivilisierten Menschen so stark hervorgehoben 
wurde, daß der Anthropologe dazu neigte, leichthin anzunehmen, er habe es mit statischen 
Verhältnissen zu tun“. Bislang sei es daher der Sozialanthropologie auch noch nicht 
gelungen, „eine befriedigende dynamische Gesellschaflstheorie auf der Grundlage ihrer 
eigenen Daten auszuarbeiten“ '®, Firth regt zu diesem Zwecke ethnohistorische Studien an, 
die sich allerdings in vielen Fällen wegen des Fehlens ausreichender schriftlicher Doku- 
mente lediglich auf die Vermutung der Kontinuität sozialer Traditionen und die Um- 
setzung räumlicher Kulturunterschiede in zeitliche Tiefen, „in Unterschiede der Entwick- 
lungsstufen“ stützen können. Firth erkennt damit also grundsätzlich die Berechtigung des 


168 Malinowski, Sexual Life, S. XXV. 

164 Malinowski, Scientific Theory, $. 16, 203. — Zur eingehenden Würdigung dieses bedeut- 
samen Werkes vgl. Adam, S. 1—25, besonders S. 10ff.: „Malinowski’s changed approach to the 
concept of origins and to history.“ Zur allgemeinen Problemstellung dieses Aufsatzes vgl. auch 
die wichtigen Ausführungen von Adam (S. 18 ff.) über „The Rehabilitation of the Evolutionists“. 

165 Piddington, Bd I, S. 26 ff., 244 ff. 166 Beattie, S.5f. 

167 Firth, Elements, S. 80. 168 Ebd., S. 82f. 


92 


Der Entwicklungsgedanke in der modernen Ethnologie 


evolutionären und kulturhistorischen Denkens an, ohne allerdings genügend zwischen bei- 
den Verfahren zu unterscheiden oder diese Wege selbst zu beschreiten. 

Auch an anderer Stelle, in einem Überblick über die neuesten Strömungen in der briti- 
schen Sozialanthropologie, meint Firth, daß ihre Vertreter unter dem Einfluß von Rad- 
cliffe-Brown, den er „as the classical standard of authority“ bezeichnet!®, „vielleicht 
Puristen“ waren in ihrer „strikten Unterscheidung zwischen Geschichte und Pseudo- oder 
Quasi-Geschichte“. Jedoch „in Übereinstimmung mit unserem bewußteren Interesse am 
sozialen Wandel“ sowie vor allem auf Grund ethnohistorischer Studien, „wurden wir we- 
niger streng hinsichtlich der Einführung mutmaßlicher Geschichte in unsere Darstellungen“. 
Nach wie vor liegt freilich das Schwergewicht auf strukturellen soziologischen Analysen. 
Derartige Analysen haben sich aber nach Firth als unzureichend erwiesen, solange sie aus- 
schließlich die in der Gegenwart zu beobachtende Integration der sozialen Einheiten und 
ihre (scheinbare) Tendenz zu Gleichgewichtszuständen hervorhoben: „Neuerdings wuchs 
die allgemeine Unzufriedenheit mit der Starrheit des rein strukturellen Ansatzes sowie die 
Erkenntnis des primär statischen Charakters der Integrationsbegriffe, wie sie bisher aus- 
gelegt wurden.“ 

Firth selbst entwickelte bedeutsame Ansätze zu einer Theorie des sozialen Wandels, in- 
dem er nicht nur die überindividuelle Sozialstruktur in primitiven oder „bäuerlichen“ 
(peasant) Gemeinden auf ihre Veränderungen untersuchte, sondern vor allem auch die mit 
diesen Vorgängen in enger Wechselwirkung stehenden individuellen Wertvorstellungen. 
Besonders am wirtschaftlichen Handeln lassen sich die Motivationsverschiebungen leicht 
ablesen, die sich in der veränderten Einteilung des Zeit- und Mittelaufwandes für die ver- 
änderten Wirtschaftsziele zu erkennen geben und schließlich auch engere oder weitere Be- 
reiche der gesellschaftlichen Ordnung umgestalten. Dabei „kann man eine Unterscheidung 
zwischen dem organisatorischen (organizational) Wandel im allgemeinen und seiner 
massiven Form, dem strukturellen Wandel treffen“. Ersterer ändert die sozialen Beziehun- 
gen nicht grundlegend, während beim strukturellen Wandel sich Motivationen und Ver- 
halten eines großen Teiles der betroffenen Gesellschaft für immer an neuen Zielvorstel- 
lungen orientieren. Ein „gewisser Grad von Plastizität“ muß den überkommenen Ver- 
haltensmustern eigen sein, damit eine solche Wandlung überhaupt stattfinden kann". 

Freeman hat kürzlich darauf hingewiesen, daß zwischen dem funktionalistischen Ge- 
dankenmodell der „Struktur“ und dem evolutionistischen Gedankenmodell der „Stufe“ 
einer Kultur oder Gesellschaft eine nahe Verwandtschaft bestehe: „Jedes dieser Begriffs- 
schemen ... impliziert das andere; die Struktur-Funktionalisten betonen das Gepräge 
(pattern), und die Evolutionisten betonen den Wandel, sie sprechen jedoch beide über 
die gleiche Sache: den Zusammenhang von sozio-kulturellen Variabeln, die sich zugleich 
verändern...“ '”"* Auch die kulturhistorische Sichtweise in der Ethnologie arbeitet ständig 
mitinterkulturellen Vergleichen und Abstraktionen, die bestimmtestrukturelle und evolutive 
Regelmäßigkeiten im Geschehen voraussetzen, selbst wenn dabei das geschichtlich Beson- 
dere und Einmalige stärker hervorgehoben wird. Es ist also zu erwarten, daß der von der 
britischen Sozialanthropologie so stark betonte Abstand zu den Fragestellungen der kon- 
tinentaleuropäischen und der amerikanischen Ethnologie oder Kulturanthropologie mit 
der Zeit immer geringer werden wird. 


189 Firth, Recent Trends, S. 37. 170 Ebd., S. 40f. 
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Dafür spricht besonders die Auffassung, die der bekannte Oxforder Gelehrte E. E. 
Evans-Pritchard vertritt. Obwohl auch er mit Recht die fundamentalen Unterschiede zwi- 
schen einer historisch orientierten Ethnologie und der strukturanalytisch oder funktionali- 
stisch arbeitenden Sozialanthropologie hervorhebt, verkennt er doch anderseits nicht, daß 
beide Richtungen „yon denselben Daten Gebrauch machen“ — nur eben zu verschiedenen 
Forschungszwecken und unter verschiedenen Aspekten‘. Er meint dazu grundsätzlich: 
„Um eine Einrichtung zu verstehen, ist es gewiß hilfreich, ihre Entwicklung und die Um- 
stände ihrer Entwicklung zu kennen, aber eine Kenntnis ihrer Geschichte kann uns als 
solche noch nichts darüber aussagen, wie sie im sozialen Leben funktioniert.“ '"® Den ent- 
wicklungsgeschichtlichen Aussagewert ethnographischer Tatsachen erkennt Evans-Pritchard 
auch dadurch an, daß er die „primitiven Gesellschaften“ mit einfacher Technik und Wirt- 
schaft und relativ geringer Spezialisierung der sozialen Funktionen den „more advanced 
societies“ gegenüberstellt!”*. 

Sosehr er im übrigen die Verdienste der „Evolutionisten“ des 19. Jahrhunderts wür- 
digt'75, steht er doch ihrem geistesgeschichtlichen Erbe, das der britischen Sozialanthropo- 
logie vor allem durch Radcliffe-Brown vermittelt wurde, kritischer gegenüber als irgend- 
einer seiner Fachkollegen. Vor allem wendet er sich gegen die Auffassung der funktionali- 
stischen Anthropologie, daß „soziale Systeme natürliche Systeme seien, die auf soziolo- 
gische Gesetze zurückgeführt werden können — mit dem Korrelat, daß ihre Geschichte 
keine wissenschaflliche Bedeutung habe. Ich muß bekennen“, schreibt Evans-Pritchard, 
„daß das mir doktrinärer Positivismus von der schlimmsten Art zu sein scheint...“ !"* 
Seiner Ansicht nach sind soziale und natürliche Systeme, also beispielsweise Rechtssysteme 
und physiologische oder planetarische Systeme, inkommensurable Größen, und daher hält 
er auch „den Versuch, Naturgesetze der Gesellschaft zu entdecken“ für „vergeblich 
(van)*“ ", 

Nachdem also Evans-Pritchard ein grundlegendes Axiom der britischen Sozialanthropo- 
logie anzweifelt, erhebt sich sogleich für ihn die Frage nach der Bedeutung der Geschichte: 
Ist sie tatsächlich, wie Radcliffe-Brown und Malinowski lange Zeit behauptet haben, völlig 
irrelevant für das Verständnis sozialer Einrichtungen, wie sie sich uns gegenwärtig darbie- 
ten? Evans-Pritchard lehnt zwar die „ethnologischen Hypothesen, genetischer oder diffu- 
sionistischer Art“, ab!”, kommt aber nichtsdestoweniger zu dem bedeutsamen Be- 
kenntnis: „... das Wissen von der Vergangenheit einer Gesellschaft gibt einem ein tieferes 
Verständnis der Natur ihres sozialen Lebens zur gegenwärtigen Zeit; denn Geschichte ist 
nicht bloß eine Folge von Veränderungen, sondern, wie andere gesagt haben, ein Wach- 
sen... Ich behaupte nicht, daß soziales Leben durch die Kenntnis seiner Vergangenheit 
verstanden werden kann, sondern daß diese Kenntnis uns ein volleres Verständnis von ihm 
verschafft, als wir es haben würden, wenn uns seine Vergangenheit unbekannt wäre. Es ist 
auch evident, daß Probleme der sozialen Entwicklung nur in Begriffen der Geschichte stu- 
diert werden können, und weiter, daß allein die Geschichte eine befriedigende Experimen- 
talsituation darbietet, in welcher die Hypothesen der funktionellen Anthropologie getestet 
werden können... [Daher] betrachte ich .. ., anders als die meisten Kollegen meines Lan- 
des, die Sozialanthropologie eher den Geisteswissenschaflen (humanities) als den Na- 
turwissenschaflen zugehörig... Meiner Ansicht nach ist sie gewissen Zweigen historischer 


172 Evans-Pritchard, S. 6. 173 Ebd., S. 38. 14 Ebd. S.8. 
175 Ebd., Kap. II, besonders $. 32 ff. 176 Ebd., S.57; vgl. auch oben Anm. 146. 
177 Ebd., S. 58. 178 Ebd., S.58. 
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Gelehrsamkeit — der Sozialgeschichte und der Geschichte von Institutionen und Ideen 
gegenüber der berichtenden und politischen Geschichte — viel ähnlicher als irgendeiner der 
Naturwissenschaften.“ Unterschiede zur „Historiographie“ bestehen wohl im Gegenstand 
und in der Forschungstechnik, nicht aber grundsätzlich in den Zielen und Methoden !”, 


6. Der Entwicklungsgedanke im deutschen Funktionalismus 


Im Gegensatz zur britischen „social anthropology“ blieb der deutsche Funktionalismus 
stets aufgeschlossen für Fragen der Entwicklung und der historischen Prozesse. Thurnwald 
z. B. untersuchte eingehend regelmäßig wiederkehrende Abläufe in den geschichtlichen 
Vorgängen des Kulturwandels. So verfolgte er u. a. die Entstehungsgeschichte des hoch- 
kulturellen Staates durch eine Reihe von „Entwicklungsstufen“, wobei er zwar den histo- 
rischen Varianten Rechnung trägt, aber anderseits doch jede Stufe der Entwicklung dieses 
Typus logisch und psychologisch aus der vorhergehenden mit einer gewissen Zwangsläufig- 
keit hervorgehen läßt !*. Ebenso erforscht Thurnwald die regelmäßigen Abläufe beim 
Kulturkontakt und bei der Überschichtung von Völkern in höchst differenzierter Weise !#, 

Er unterscheidet auch sorgfältig zwischen dem „Fortschritt“ auf technisch-zivilisatori- 
schem Gebiet durch „irreversilbe Akkumulation“ von Kenntnissen und Fertigkeiten und 
dem „zyklischen Wandel“ gesellschaftlicher Einrichtungen und geistiger Anschauungen '#, 
Eine ähnliche Unterscheidung zwischen historischem Wandel und universaler Entwicklung 
trifft bekanntlich unter den Geschichtssoziologen Alfred Weber, der gleichfalls den evolu- 
tiven Fortschritt auf die Sphäre des „Zivilisationsprozesses“ begrenzt und davon den „Ge- 
sellschaftsprozeß“ und die „Kulturbewegung“ abhebt #?. Auf innere Zusammenhänge zwi- 
schen dem technisch-zivilisatorischen „Fortschritt“ und dem Zyklus des sozialen Wandels 
weist Thurnwald z. B. in seinem „Entwicklungsschema der Familiengestaltungen“ hin, wo- 
nach bestimmte technisch-ökonomische Veränderungen entsprechende Verschiebungen in 
der Funktion und dem Aufbau der Familie nach sich ziehen '%. 

Was speziell den technischen Fortschritt angeht, so weist Thurnwald einen „bedingten 
Zusammenhang“ zwischen einfacheren und wirkungsvolleren Techniken auf'!®: „Von 
rückwärts aus zu uns hin gesehen, erscheinen der technische Fortschritt und das Wissen im- 
mer als eine Anhäufung neuer Fertigkeiten und Kenntnisse, die sich gewissermaßen 
logisch aus den voraufgegangenen Stadien ergeben.“ '% Daraus resultiert, wie schon er- 
wähnt, ein „irreversibler Akkumulationsprozeß* auf technisch-wissensmäßigem Gebiete, 
der zu unterschiedlichen „Zivilisationsniveaus“ führt '%, Thurnwald meint dazu u. a.: „Die 
Aufeinanderfolge der Zivilisationshorizonte stellt den Fortschritt dar. Doch 


17 Ebd., S.59 ff. 180 Thurnwald, Menschl. Gesellsch. IV, S. 303 f., 98 ff., 164 ff. 

181 Thurnwald, Aufbau, S. 11, 21. 

182 Thurnwald, Mensch geringer Naturbeherrschung, S. 16f., 38 f. 

183 Vgl], Borch, S. 178 £. — Auf die beachtenswerten Hypothesen über Entwicklungsfragen in den 
historischen und soziologischen Nachbardisziplinen der Ethnologie kann hier im übrigen nicht 
näher eingegangen werden. Zur allgemeinen Unterrichtung vgl. den knappen Abriß von Barnes, 
ferner Mühlmann, Geschichte der Anthropologie, wo außer den wichtigsten ethnologischen auch die 
soziologischen, sozialpsychologischen und biologischen (rassischen) Entwicdklungstheorien besprochen 
werden. 

184 Thurnwald, Aufbau, S. 37. 185 Thurnwald, Menschl. Gesellsch. IV, S. 266 f. 

186 Ebd., S. 268. 187 Ebd., S. 273 f.; ders., Aufbau, S. 33 ff. 
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geht dieser weder allgemein noch einheitlich vor sich und wird 1. vor allem bei dem einen 
Volk oft durch Übernahme von Errungenschaften anderer durchkreuzt und verwischt 
oder gestört und gehoben. — 2. Die Vorgänge vollziehen sich aber stets in einzelnen Ge- 
meinwesen, deren Gestaltung und innere Ereignisse einen vom Gesamtfortschritt der 
Menschheit unabhängigen Ablauf nehmen und mit ihm keineswegs zusammenfal- 
len...“ 188 Wegen des „spezialisierten Fortschritts“ in einzelnen geographischen Umwelten, 
auf den auch Dittmer hinweist (vgl. oben $. 82), gibt es keinen unilinearen Fortschritts- 
prozeß, den alle Völker in ihrer Entwicklung durchlaufen müßten, wie das die Evolutioni- 
sten annahmen. Der Übergang eines Volkes von einer Zivilisationsstufe zur anderen voll- 
zieht sich nach Thurnwald oft „verhältnismäßig ruckartig“, z. B. bei einer grundlegenden 
Anderung der Nahrungsgewinnung oder beim Übergang zur modernen Zivilisation '®, 
Letzteren Vorgang beobachten wir heute in den sog. „Entwicklungsländern“. 

Den regelmäßigen Wandel gesellschaftlicher Einrichtungen erklärt Thurnwald vor allem 
psychologisch: ähnliche (äußere) Situationen — z. B. des technischen Wandels — können 
(nicht müssen!) zu ähnlichen psychischen Reaktionen bei ganz verschiedenen Völkerschaf- 
ten führen. Aus der gemeinsamen seelischen Grundveranlagung des Menschen ergeben sich 
nach Thurnwald immer wiederkehrende, „zyklische* Abläufe des geschichtlichen Han- 
delns 

Den „Entwicklungsgedanken“ im Sinne des alten, unilinearen Evolutionismus lehnt 
Thurnwald ab, „weil er nicht den vielerlei Übertragungen und Beeinflussungen Rechnung 
trug“ "9. Tatsächlich wehrt sich Thurnwald nur gegen jede schematische Vereinfachung der 
Entwicklung, auch der universalgeschichtlichen Entwicklung, ohne sich deswegen von diesen 
Fragen ganz abzuwenden. An manchen Stellen sind Thurnwalds Auffassungen über den 
technischen „Fortschritt“ und den sittlichen oder „menschlichen Aufstieg“ alles andere als 
wertfrei?®, sosehr er sich im übrigen um Objektivität und vorurteilsfreie Durchdringung 
dieser komplizierten Zusammenhänge bemüht. Jedenfalls ist die Fülle seiner ausgezeich- 
neten theoretischen Erkenntnisse über diesen Fragenkreis noch längst nicht genügend aus- 
geschöpft worden !, 


Wichtige Gesichtspunkte hat Thurnwalds Schüler W. E. Mühlmann zum Zusammenhang 
zwischen „Entwicklung und Geschichte“ beigetragen; wir können hier nur auf einige seiner 
Auffassungen eingehen '%. Er wendet sich vor allem gegen den „bequemen“ evolutionisti- 


188 Thurnwald, Mensch ger. Naturbeherrsch., S. 38; vgl. auch ebd. S. 46, 58, 73, 90. 

188 T'hurnwald, Aufbau, S. 10. 

190 Zur Unterscheidung zwischen „Fortschritt“ und „Zyklus“ vgl. zusammenfassend Thurnwald, 
Forschungsprinzipien, $. 101f.; ferner ders., Menschl. Ges. IV, S. 288 f., 305. 

191 Thurnwald, Mensch ger. Naturbeherrsch., S. 21; ders., Menschl. Ges. IV, S. 3, 271ff. 

192 Thurnwald, Mensch ger. Naturbeherrsch., S. 94 ff. — Ähnlich wie W. Schmidt sieht Thurn- 
wald eine Diskrepanz zwischen beiden Wertbereichen. 

19 Vgl. Thurnwald, Menschl. Gesellsch. IV, S. 2, wo er selbst gegen die „Subjektivität des 
emotions- und wertbetonten ‚Verstehens‘“ Stellung nimmt. 

194 Die ausführlichste Darstellung seiner Entwicklungstheorien gibt Thurnwald in Mensch. 
Ges. IV, S. 226—289 über „Fortschritt und Zyklus“ und ebd., S. 290—306 über „Entwicklung, 
Rückstand,Variation und Ablauf“, 

195 Mühlmann, Entwicklung und Geschichte, S. 107”—129. — Zur Kritik vgl. auch Closs 
Kulturhistorie, S. 7 f. i 
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schen Schematismus der „Kulturstufen“, da die einzelnen Kulturbereiche „ein sehr ver- 
schiedenes Veränderungstempo aufweisen“. Dadurch entsteht innerhalb der Gesamtkultur 
eines Volkes eine „disharmonische Phasenverschiebung“ oder ein „kultureller Hiatus“ 
(W. F. Ogburn)'®. Altes und Neues besteht stets nebeneinander in einer Kultur, die 
daher nicht — wie z. B. manche britischen Funktionalisten meinen — ein geschlossenes 
organisches Ganzes, ein harmonisch ausgewogenes Gebilde darstellt. 

Bei aller Skepsis gegenüber universalgeschichtlichen Rekonstruktionen evolutionistischer 
oder kulturkreistheoretischer Art konstatiert Mühlmann durchaus gewisse „logische Ent- 
wicklungslinien“ im historischen Geschehen. Jedoch die Historie „interveniert“ oder „in- 
terferiert“* in die Entwicklung'”: Historische Ereignisse wirken sich hemmend oder be- 
schleunigend auf Entwicklungsprozesse aus, die unabhängig davon sich mit einer gewissen 
Eigengesetzlichkeit durchzusetzen pflegen. Mühlmann hebt also mit Nachdruck den „kate- 
gorialen Unterschied, der zwischen Entwicklung und Geschichte besteht“, hervor!" und 
betont, daß die historische Abfolge von Ereignissen oft ganz anders verläuft als der 
Phasenverlauf von Evolutionsprozessen. „Die evolutionären Zusammenhänge liegen in 
einem idealen Raum und in einer idealen Zeit. Selbstverständlich bedürfen sie eines histo- 
rischen Mediums, um real zu werden.“ '® 

Die Eigengesetzlichkeit evolutiver Tendenzen beruht nach Mühlmann auf bestimmten 
„logischen Antezedenzien“ (vor allem in der technischen Entwicklung) und gibt sich in 
„parallelen Entdeckungen und Erfindungen“ zu erkennen?®. Mühlmann spricht von der 
„adäquaten Kultursphäre“, in der allein sich parallele Entwicklungen vollziehen können. 
Vielfach erklären sich parallele Entwicklungen einfach dadurch, „daß auf der Basis einer 
bestimmten Situation, in der bestimmte Erfahrungen sich akkumuliert haben, nur eine be- 
grenzte Anzahl von weiterführenden Denkwegen und Lösungsmöglichkeiten gegeben 
ist“ 2%, Aus diesem „Prinzip der begrenzten Variationsmöglichkeiten“ folgt z. B. auch, daß 
„gewisse soziale Prozesse einen zyklischen Verlauf“ unter analogen Bedingungen aufweisen 
(z. B. bei der Staatsbildung) ?%. 

Mühlmann wendet sich ebenso gegen die unwissenschaftliche „Fortschrittsideologie“ 
(Fortschrittsglauben) wie gegen die oft seiner Meinung nach ebenso übertriebene Fort- 
schrittskritik. Mit Max Weber glaubt er sogar, einen „objektiven soziologischen Fort- 
schrittsbegriff“ aufstellen zu können, aber es wird nicht ganz klar, ob dieser nur auf tech- 
nischem Gebiet i. e. S. gültig sein soll?® oder ob er sich auch in anderen Lebensbereichen 
— z .B. im Rechtswesen, in der Bildung und im sozialen Aufstieg — verwirklicht ?%, 
Früher hatte sich Mühlmann dazu folgendermaßen geäußert: „Die technische Entwicklung 
bietet immer noch die besten Anhaltspunkte, um den Prozeß der Anhäufung von Fertig- 
keiten und Kenntnissen zu veranschaulichen. Dieser Prozeß ist logisch nicht umkehrbar: 
Moderne Spinnerei und Weberei setzen die Spindel voraus, die Töpferscheibe das Rad... 
usw. ... Von dem zivilisatorischen Anhäufungsvorgang müssen die sekundären psychischen 
und kulturellen Auswirkungen unterschieden werden: Jede neue Errungenschaft erfordert 
psychische Neuanpassungen ... Diese Vorgänge sind natürlich ungeheuer verwickelt, und 


196 Ebd., S. 121 ff.; vgl. auch ders., Gesch. d. Anthrop., S. 183; ders., Methodik, S. 189, 192. 
197 Mühlmann, Entwicklung, S. 121 ff.; vgl. auch ders., Völkerkunde, in Univ. Litt., S. 283 f. 
188 Mühlmann, Entwicklung, S. 114. 
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es war vom Stande unserer heutigen Kenntnis aus zweifellos eine Torheit, daß ein Teil der 
älteren Evolutionisten das Studium der Entwicklungsvorgänge ausgerechnet mit den se- 
kundären Auswirkungen in Recht, Gesellschaft und Religion beginnen wollte...“ ?® 

Abgesehen vom „Fortschritt“ im Sinne der Vervollkommnung bestimmter technischer 
Leistungen sieht Mühlmann eine universalhistorische Entwicklung in der fortschreitenden 
Assimilation „natufvölkischer Primärgruppen“ an „hochkulturelle* Verbände. Er hat 
diese bedeutsamen Gedankengänge erst kürzlich wieder wie folgt formuliert: „Das, was 
wir ‚Hochkultur‘ nennen, ist ethnologisch das Ergebnis aus zahlreichen Absorptionen 
kleiner ethnischer Einheiten durch ‚dominante Ethnien‘. Es gibt säkulare Prozesse der in- 
terethnischen Differenzierung, durch welche die schwächsten Einheiten immer kleiner und 
schwächer werden und die stärksten immer größer und mächtiger. Die großen Kulturen 
sind auf ihrem Höhepunkt durch die Verdichtung der politischen Macht, der Bevölkerungs- 
dichte und der sozialen Differenzierung gekennzeichnet ... Die Entwicklung (deroule- 
ment) der Geschichte ist durch eine ständige (constante) Absorption des kleinen Kos- 
mos von primitiven Ethnien durch die historischen Mächte charakterisiert... .* ?° 

An anderer Stelle führt Mählmann zu dieser Entwicklungskonzeption aus: „Dem 
Wachstumsprozeß der Hochkulturen entspricht ein Schwundprozeß der naturvölkischen 
Kulturen... Es lassen sich bestimmte Kräfte für diesen Einschmelzungsprozeß angeben: poli- 
tische und kulturelle Expansion eines überlegenen Ethnos, vor allem aber die Ausbreitung 
der großen Religionen, weltanschaulichen und sozialphilosophischen Systeme.“ ?”" Zu fra- 
gen wäre m. E., ob dieser Prozeß nicht auch zu den „sekundären Auswirkungen“ des wis- 
sensmäßigen und technischen „Fortschritts“ gehört. Dieser Fortschritt vollzieht sich in man- 
chen ethnischen Gruppen schneller und nachhaltiger und sichert ihnen nicht nur technisch, 
wirtschaftlich und politisch, sondern auch auf rein geistigem und religiösem Gebiete eine 
„Überlegenheit“. Insofern der technische Fortschritt jedoch seinerseits nicht nur von den 
„logischen Antezendenzien“, sondern mindestens ebenso von bestimmten geistigen und so- 
zialen Voraussetzungen (der „adäquaten Kultursphäre* Mühlmanns), wie z. B. der Präva- 
lenz des Rationalen, der fortschreitenden Spezialisierung zur arbeitsteiligen Bewältigung 
praktischer und theoretischer Probleme, sowie auch von geographischen Umweltbedingun- 
gen abhängt, wird man mit einem multikausalen Faktorenbündel für den von Mühlmann 
aufgezeigten hochkulturellen Expansions- und Integrationsprozeß rechnen müssen. 

Es hieße auch in diesem Falle unzulässig vereinfachen, wenn man die Spencersche Ent- 
wicklungsformel von der fortschreitenden Differenzierung und Integration auf das poli- 
tische Weltgeschehen kritiklos anwenden wollte, wie das vor Spencer schon Saint-Simon 
und Comte und nach ihm Durkheim und seine Schule getan haben?®,. Mühlmann selbst 
dürfte sich der Tatsache bewußt sein, daß sich die „ständige Absorption“ von schwächeren 
ethnischen Einheiten ebensowenig „ständig“ vollzieht wie der technische Fortschritt: die 
„Interdependenz“ der einzelnen Erdräume zu einer umfassenden Einheit der Welt- 
geschichte „... schreitet fort, nicht kontinuierlich, sondern in gewaltigen Rhythmen“ ?®, 
Die Geschichte bietet uns ja genügend Beispiele für die Desintegration von Hochkulturen 
— nicht zuletzt unter dem Ansturm von „Barbarenvölkern“.'Ob also die Mühlmannsche 
Evolutionsformel vom hochkulturellen Wachstumsprozeß ausreicht, um den Wechselfällen 
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des historischen Geschehens gerecht zu werden, darf gerade in unseren Tagen, wo wir das 
Ende der europäischen Ausbreitung und die Bildung zahlreicher neuer nationaler Einheiten 
erleben, bezweifelt werden. 

Mühlmann meint zu dem von ihm herausgestellten universalgeschichtlichen Entwicklungs- 
prozeß der Assimilation und Absorption von (relativ) „primitiven“ Gruppen, „daß diese 
Vorgänge sich offenbar nicht nur auf die Gegenwart beschränken. Sie sind alt, mindestens 
so alt wie historische Niveauunterschiede überhaupt ... Der Schwundprozeß der Natur- 
völker und naturvolklicher Vielfalt ist nicht bloß ein Gegenwartsphänomen, er ist ein 
säkularer Prozeß.“ *!° So gewiß es zutrifft, daß auch unter Naturvölkern überlegene Grup- 
pen schwächere überschichtet oder assimiliert haben, ist dies doch nicht der einzige Vorgang 
der „Ethnogenese“. Wir wissen, daß in vielen Fällen neue ethnische Gruppen dadurch ent- 
standen sind, daß sie sich von älteren abgespalten und selbständig gemacht haben, ja die 
meisten wanderungs- und siedlungsgeschichtlichen Vorgänge dürften sich im naturvölki- 
schen Bereich als solche Sezessionen kleiner und kleinster Gruppen abgespielt haben. Auf 
diese Weise erweiterten sich die „Kulturprovinzen“, wobei die abgespaltenen Gruppen sich 
nicht nur räumlich vom Ursprungsstamm entfernten, sondern auch kulturell abweichende 
Züge, „Varianten“ der Ausgangskultur entwickelten, die nun ihrerseits teilweise in einem 
Diffusionsprozeß — im Zusammenhang mit oder auch unabhängig von weiteren Wande- 
rungen — sich ausbreiten konnten. 

Die kulturgeschichtliche und ethnogenetische Entwicklung vollzog sich also keineswegs 
ausschließlich „... in einer permanenten Bewegung der Unterdrückung und der Ab- 
sorption. Wenn wir bedenken“, meint Mühlmann, „daß diese Phänomene der Evolution 
schon seit Jahrhunderten am Werk sind, müssen wir uns über die Tatsache wundern, daß es 
auf Erden überhaupt noch ‚primitive Völker‘ gibt; die Widerstandsfähigkeit der übrig- 
gebliebenen Einheiten muß deshalb beträchtlich sein.“ *"" Diese Tatsache ist nicht so ver- 
wunderlich, wenn man berücksichtigt, daß die kulturelle und ethnische Differenzierung 
durchaus nicht immer mit politischer Integration einherging, sondern sich häufig als 
„Schismogenese“ vollzog — ein Prozeß, den Mühlmann selbst im Anschluß an Bateson als 
sehr wesentlich hervorgehoben hat "2, 

Außerdem hat Mühlmann selbst darauf hingewiesen, daß die Naturvölker ihre Eigenart 
in sog. „Rückzugsgebieten“ bewahrten"?, in denen „hochkulturelle* Lebensformen und 
ihre Träger nur schwer Fuß fassen konnten. Der Begriff „Rückzugsgebiet“ ist also durchaus 
relativ zu verstehen: Die sogenannten „Naturvölker“ haben ihre Kulturen und Lebens- 
weisen auf bestimmte, oft extreme Umweltbedingungen spezialisiert, wobei man sich aller- 
dings davor hüten muß, anzunehmen, daß die „Antworten“ auf derartige „Herausforde- 
rungen“ (im Sinne Toynbees) immer gleichartig ausfallen müssen. Ökologische und demo- 
graphische Voraussetzungen begrenzen oder begünstigen zwar die Entfaltung bestimm- 
ter Wirtschafts- und Gesellschaftsverhältnisse, aber häufig leben in derselben Umwelt 
kulturell verschiedenartige Gruppen auf Grund rein historischer Vorgänge (z. B. Pygmäen 
und Neger im zentralafrikanischen Urwald, Buschmänner und Tswana in den Randgebie- 
ten der Kalahari usw.). 

Die reiche Vielfalt naturvölkischer Lebensformen läßt sich nicht aus einigen fundamen- 
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talen Entwicklungsfaktoren ableiten. Weder die Umweltbedingungen noch unzweifelhaft 
vorhandene psychische Gleichartigkeiten der Spezies Homo sapiens erklären hinrei- 
chend die Spielbreite primitiver Kulturen. Es ist daher schwer, zu verstehen, weshalb 
Mühlmann den „Elementargedanken“ Bastians (vgl. oben S. 73) wieder aufleben lassen 
will?“ und die „Varianten“ primitiver Kulturen allenfalls als „Indizien für Geschichte, 
nicht aber (als) diese.selber“ gelten läßt”. Mühlmann möchte die sozialen Strukturen der 
sog. Naturvölker einfach mit einer entwicklungspsychologischen „Tiefenschicht“ gleich- 
setzen, die „... auch in (oder besser: unterhalb) der Hochkultur weiterlebt in Gestalt von 
Aberglauben, stammhafter Folklore, gaupartikularistischen ‚Survivals‘ verschiedenster 
AnzeN. es (handelt) sich dabei immer um eine tiefere kulturelle und psychische Schicht. 
Ein evolutionärer Gesichtspunkt ist dabei mitgegeben, insofern als uns die Naturvölker 
Situationen veranschaulichen, die vor der Entstehung der hochkulturlichen Superstruk- 
turen auch ‚bei uns‘ einmal autonom wirksam gewesen sind.“ ?'° 

Wenn diese „Schichtung“ „... lediglich die Geltung einer entwicklungspsycholo- 
gischen Sequenz besitzt“ und keinesfalls im Sinne einer „historischen Aufeinander- 
folge“ verstanden werden soll®', so kann auch Mühlmanns eigenes Entwicklungsschema 
der fortschreitenden Integration von naturvölkischen Gruppen in hochkulturelle Struk- 
turen keine historische Geltung beanspruchen. Welchen Sinn hat es dann, zu sagen: 
„Der Schwundprozeß der Naturvölker und naturvolklicher Vielfalt ist nicht bloß ein Ge- 
genwartsphänomen, er ist ein säkularer Prozeß“ ?!°? Tatsächlich bereitet es Mühlmann 
auc „... keine Schwierigkeiten, die großen geschichtlichen Mächte, die diesen Entwick- 
lungsvorgang bewirkt haben, aufzuzählen ....“ *'? Die entwicklungspsychologische Schich- 
tenlehre dürfte also nicht ganz hinreichen, um sozial- und kulturgeschichtliche Entwick- 
lungsvorgänge zu erklären. Im übrigen ist doch wohl die entwicklungspsychologische 
Stockwerktheorie von der Entfaltung des rationalen „Oberhaus“ in der Geschichte ange- 
sichts höchst irrationaler Massenpsychosen, die freilich mit technisch perfektionier- 
ten Massenvernichtungsmitteln abreagiert wurden, in der jüngsten Vergangenheit und 
Gegenwart recht fragwürdig geworden. 

Zu fragen wäre gegenüber Mühlmanns entwicklungsgeschichtlicher Absorptionstheorie 
auch, ob die politische und soziale Ausbreitung von stärkeren „Ethnien“ sich unbedingt mit 
der Diffusion von Kulturgütern deckt. M. E. handelt es sich um zwei verschiedene Prozesse, 
die zwar häufig, aber nicht immer zusammengehen. Mühlmanns Geschichtsbegriff richtet 
sich aber, soviel ich sehe, vor allem auf die im weiteren Sinne soziologische Seite der Ex- 
pansion von „Hochkulturgesellschaften“. Sie allein gelten ihm als „geschichtsmächtige“ 
Strukturen, demgegenüber „die Naturvölker bei allein diesen Vorgängen passiv, Objekt 
der Geschichte sind“ ®°. In welchem Sinne ist hier von Geschichte die Rede? Ganz gewiß 
nicht im Sinne der kulturhistorischen Ethnologie, deren „.. .elementaristische Auffassung 
der ‚Kultur‘ als eines bloßen Aggregats von ‚Gütern‘“ sich „verhängnisvoll“ ausgewirkt 


ZT HASHL 7A 21555 418.173. 210 Ebd,$.:169: 

217 Ebd., S. 170. — Auszeichnungen im Text. 218 Ebd., S. 166. 219 Ebd., S. 166. 

220 Ebd., S. 168; vgl. auch ders., Situation actuelle, S. 201: „Ä la notion d’histoire universelle 
nous rattachons la representation de puissances historiques actives, @nergiques et organisatrices. 
Or nos propres recherches ont montre& que les peuples primitifs sont precisement les unites qui se 
sont trouvees a lPecart des grands mouvements de l’histoire...“ Gehört die Besiedlung der Kon- 
tinente Amerika, Afrika, Australien und weiter Gebiete Asiens durch Naturvölker nicht zu den 
„großen Bewegungen der Weltgeschichte“? 
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habe**, Das hindert Mühlmann freilich nicht, sich gegebenenfalls selbst dieser Methode zu 
bedienen, z. B. um durch das Studium der Verbreitung von Kulturelementen eine „alt- 
polynesische“ und „jungpolynesische Kulturschicht“ sowie angebliche brahmanische und 
buddhistische Kultureinflüsse in Polynesien voneinander abzuheben ®*. 

Das alles ist für Mühlmann keine Geschichte, sondern haltlose Spekulation: „Was man 
in der heutigen ethnologischen Kulturforschung am gründlichsten überwinden muß, ist 
dieses mechanische kulturgenealogische und kulturdiffusionistische Denken... .“ > Seinen 
eigenen Geschichtsbegriff definiert Mühlann recht genau: Er verlangt den „positiven“ 
Nachweis individueller Ereignisse in einem bestimmten raum-zeitlihen Zusammenhang, 
wobei er wohlgemerkt nur die Ereignisse als geschichtlich wertet, die als „... die großen 
Wendepunkte der Geschichte“ anzusehen sind, „die Entscheidungen, die ... den Gang spä- 
terer Ereignisse bestimmt haben“ **. Demgegenüber verläuft das Geschehen bei den Na- 
turvölkern angeblich „sporadisch“, d. h. ohne irgendeinen „realen Wirkungszusammen- 
hang“ mit der „Weltgeschichte“. Diese geschichtliche „Interdependenz“ sei erst durch die 
„großen geistigen Mächte“ der „Hochkulturen“ hergestellt worden. 

Mühlmanns Geschichtsbegriff ist also eindeutig an den „Hochkulturen“ orientiert — mit 
ihren besonderen Sozialstrukturen und politischen Prozessen. Wie wenn dieser Geschichts- 
begriff zu eng und einseitig gefaßt wäre? Was ist mit einem „absoluten“ Geschichtsbegriff 
anzufangen, losgelöst von der Geschichte in einem weiteren, die ganze menschliche Art und 
also auch die Naturvölker umfassenden Sinne? Sollte dieser Geschichtsbegriff, der aus un- 
seren Kulturverhältnissen abstrahiert wurde, nicht auch jenem Diltheyschen Verfahren der 
„wechselseitigen Erhellung“ unterworfen werden, das Mühlmann als eines der wichtigsten 
methodischen Prinzipien in die moderne Völkerkunde eingeführt hat? 2% 


7. Der Entwicklungsgedanke in der amerikanischen Ethnologie 


Wenden wir uns nun dem Entwicklungsgedanken in der neueren amerikanischen Ethno- 
logie zu. Die Fachvertreter in den Vereinigten Staaten haben sich niemals auf eine be- 
stimmte methodische Richtung festgelegt und keine „Schulen“ im europäischen Sinne ge- 
bildet. Der Begründer der amerikanischen Ethnologie, Franz Boas, erkennt die Bedeutung 
sowohl der Übertragung von Kulturgütern von Volk zu Volk als auch der inneren Ent- 
wicklung für die Gestaltung und Geschichte der Kulturen an. Mit den alten Evolutionisten 
ist er sich darin einig, daß die kulturellen Formen im Laufe der Entwicklung im großen 
und ganzen immer komplexer wurden, daß auf dem Gebiete des (technischen) Wissens ein 
Fortschritt stattfand und zugleich antiquierte Formen eliminiert wurden. Er meint: 
„Während das allgemeine Evolutionsschema nicht länger aufrechtzuerhalten ist, bleibt das 
Problem des Fortschritts bestehen. Die Beobachtung beweist, daß Erfindungen und Kennt- 
nisse des Menschen sich mit ständig wachsender Geschwindigkeit erweitert haben, und es ist 


221 Mühlmann, Gesch. d. Anthrop., S. 145 f., 212. 

222 Mühlmann, Arioi, S. 147—193 über „Entstehung und Geschichte der Arioi*“. Vgl. ebd. 
besonders S. 174, wo sich eine hübsche Liste von heterogenen Elementen der „altpolynesischen“ 
und der „jungpolynesischen“ Kultur findet, die Mühlmann nach demselben Verfahren zusammen- 
gestellt hat, das er bei Graebner, Schmidt und anderen als „inventarhistorische Betrachtungsweise“ 
ablehnte, welche „an die Stelle der beabsichtigten geschichtlichen Methode“ getreten sei (Mühl- 
mann, Gesch. d. Anthrop., S. 147). 223 Mühlmann, Ethnologie u. Geschichte, S. 176. 

224 Ebd., S. 169. 225 Vgl. Mühlmann, Methodik, S. 97 ff. 
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möglich, vom Fortschritt in der Technik, in der erfolgreichen Ausbeutung der Naturschätze 
und in den Kenntnissen zu sprechen, denn mit jedem Schritt wird den vorhandenen 
Kenntnissen etwas hinzugefügt.“ Daran ändern auch grundsätzlich diejenigen Fälle nichts, 
in denen Kenntnisse wieder verlorengingen bzw. zugunsten vorteilhafterer Kenntnisse 
aufgegeben wurden ?*, 

Boas hält es auch‘für möglich, daß ähnliche Kulturprozesse sich historisch unabhängig 
voneinander in getrennten Erdräumen vollzogen haben, ja sogar, daß man daraus viel- 
leichteinmal „laws of general validity“ ableiten könne, „that control all historical happen- 
ings“ ®”. Allerdings hält er den Wert solcher Generalisierungen zum Verständnis spezi- 
fischer historischer Prozesse für sehr fraglich. Vor allem fordert Boas, in jedem Falle kon- 
krete historische Belege für angeblich „gesetzmäßige“ Entwicklungen beizubringen. Bevor 
man zu Verallgemeinerungen schreite, müsse man solche Entwicklungsvorgänge in regional 
begrenzten „Kulturarealen“ und nicht in abstrakten, weltweiten „Kulturkreisen“ inten- 
siv untersuchen. 

Schließlich warnt Boas auch davor, unsere Konzeption des „Fortschritts“ unbesehen auf 
Entwicklungsvorgänge in anderen Kulturen zu übertragen, die u. U. ganz andere Wert- 
maßstäbe besitzen. Auch müsse man die Entwicklungsmöglichkeiten in den einzelnen 
Kulturen berücksichtigen. Es gebe z. B. ganz bestimmte generelle Voraussetzungen für 
die Entstehung einer arbeitsteiligen Organisation der Wirtschaft und Gesellschaft und hoch- 
kultureller Lebensformen ”*®. 

Mit der gleichen empirischen Sorgfalt wie z. B. Thurnwald setzt sich Kroeber mit der 
„Idee des Fortschritts“ und deren Zeitbedingtheit auseinander. Einen objektiv verifizier- 
baren Fortschritt sieht Kroeber in der „quantitativen Ausdehnung des Inhalts (content) 
der gesamten menschlichen Kultur“, ferner darin, daß „magische“ Praktiken und Kausal- 
erklärungen immer mehr aufgegeben wurden und daß die infantile Beschäftigung mit 
physiologischen Vorgängen des menschlichen Körpers (wie Schwangerschaft, Menstru- 
ation, Körperverunstaltungen) ebenfalls einer rationaleren Einstellung Platz machte sowie 
schließlich „in der ständigen Tendenz der Technologie und Wissenschaft, akkumulativ an- 
zuwachsen“ ?®, 

Kroeber unterscheidet die organische Evolution von der kulturellen oder „superorgani- 
schen“, wie er es nennt. Erstere vergleicht er mit einem Baum, dessen Äste sich verzweigen, 
während sie am „Baum der Kultur“ wieder zusammenwachsen, sich gegenseitig beein- 
flussen ??°. Die organische Evolution ist nach Kroebers Ansicht im wesentlichen ein „substi- 
tutiver“ Prozeß, die kulturelle dagegen ein „additiver“ *®!, Im einzelnen untersucht Kroeber 
die hiermit zusammenhängenden Fragen sehr detailliert in den Kapiteln eines Buches 
„Anthropology“ über „Kulturprozesse“, „Kulturwandel“ sowie „Wachstum“ und „Aus- 
breitung“ der Kultur. 

Besondere Aufmerksamkeit schenkt Kroeber den Erfindungen und Entdeckungen auf 
verschiedenen technischen und wissenschaftlichen Gebieten, vor allem den „simultaneous“ 
oder „duplicate inventions“, die er als beweiskräftige Argumente für unabhängige Paral- 
lelentwicklungen ins Feld führt. Sie häufen sich in Zeiten besonders intensiven kulturellen 
Wachstums, setzen also eine bestimmte Entwicklungskonstellation voraus. Kürzlich hat 


226 Boas, Anthropology, S. 102. 

227 Boas, Methods, S. 674; vgl. auch ders., Anthropology, S. 110. 

228 Boas, Methods, S. 54, 675 ff. 220 Kroeber, Anthropology, S. 304. 

230 Ebd., S. 260f. 21 Ebd., S.381,5 ff. 292 Ebd., S. 341 ff., 352—367. 
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allerdings T. Chandler die von Kroeber zitierten Beispiele für Erfindungen, die unab- 
hängig voneinander gemacht worden sein sollen, kritisch überprüft und dabei festgestellt, 
daß in fast allen Fällen sich nachweisen läßt, daß die Forscher sich und ihre Ergebnisse 
gegenseitig kannten und beeinflußt hatten®®, In einer kurzen Replik gestand Kroeber 
seinen Irrtum zu, wies aber darauf hin, daß es dennoch bemerkenswert sei, „wieweit große 
Errungenschaften und große Männer sich örtlich und zeitlich zusammendrängen“ ®*. 

Den „Konfigurationen des Kulturwachstums“ widmete Kroeber ein umfangreiches Buch 
für sich. Er untersucht darin die häufig zu beobachtende Tatsache, daß „Gesellschaften ihre 
Kulturen spasmodisch zu einem sehr hohen Niveau zu entwickeln pflegen: besonders in 
ihren intellektuellen und ästhetischen Aspekten, aber auch in mehr materiellen und prak- 
tischen Hinsichten“ ?%, Hier untersucht Kroeber u. a. auch eingehend die Frage der „zykli- 
schen“ Entwicklung, des Aufstiegs und Verfalls von Kulturen — und zwar vorzugsweise 
am Beispiel der historisch gut erforschten antiken und modernen Zivilisationen unseres 
eigenen Kulturkreises?®®. Abschließend äußert sich Kroeber sehr skeptisch über die Mög- 
lichkeit, zu irgendwelchen Verallgemeinerungen dieser vielschichtigen Vorgänge zu ge- 
langen”; er lehnt es ab, diese und andere Entwicklungsprozesse durch monistische For- 
meln zu vereinfachen oder auf sog. „Gesetze“ zu reduzieren. Nichtsdestoweniger geht auch 
Kroeber zumindest davon aus, daß bestimmte geschichtliche Abläufe mit einer gewissen 
Regelmäßigkeit zu verschiedenen Zeiten und an verschiedenen Orten in ähnlicher Weise 
wiederkehren. 

Ähnlich meint auch Kluckhohn, daß es im historischen Prozeß ebenso wie in der orga- 
nischen Entwicklung bestimmte Regelmäßigkeiten gebe. Man dürfe die Stetigkeit der 
Stadien der kulturellen Entwicklung zwar nicht übertrieben hoch einschätzen, wie die 
Marxisten es tun, doch seien „einige mehr oder minder unumstößliche Tendenzen“ der 
kulturellen Entwicklung unverkennbar. „Wenn man den Fortschritt als die allmähliche 
Bereicherung menschlicher Ideen und Dinge bezeichnet, so kann kein Zweifel daran be- 
stehen, daß sich die potentiellen Hilfsquellen der menschlichen Kultur im allgemeinen und 
der meisten individuellen Kulturen ständig vermehrt haben... Der Fortschritt gleicht 
jedoch mehr einer Spirale als einem ununterbrochenen Aufstieg.“ ?°® 

Während die Mehrzahl der amerikanischen Ethnologen sich überhaupt nicht oder nur 
gelegentlich mit dem Problem der kulturellen Entwicklung befaßt, haben sich einige unter 
ihnen in den letzten zwei Jahrzehnten wieder intensiv diesem Fragenkreis zugewandt ®. 
Besonders Leslie A. White setzte sich seit 1943 in zahlreichen Veröffentlichungen für die 
Rehabilitierung der Evolutionisten des 19. Jahrhunderts nachdrücklich ein und verfocht in 
diesem Zusammenhang eigene „neo-evolutionistische“ Gedankengänge. In einem Aufsatz 
über „Energy and the Evolution of Culture“ meinte er, daß die Entwicklung der Kultur 
davon abhänge, wieviel Energie pro Kopf pro Zeiteinheit durch technische Mittel nutzbar 
gemacht werden könne”, Die Vermehrung sowie die verbesserte Ausnützung der poten- 
tiell vorhandenen Energie gehe Hand in Hand mit der Verbesserung der Arbeitsmittel. 


233 Chandler, S. 495 —498. 234 Ebd., S. 498. 

235 Kroeber, Configurations, S. 5; vgi. auch ders., Anthropology, S. 326 ff. 

236 Fin detalliertes Schema der sog. „epizyklischen“ Kulturentwicklung in der Antike hat 
kürzlich Gray entworfen (vgl. Ch. E. Gray, An analysis of Graeco-Roman development, in: AA 
60, 1958, S. 13—31, ferner die im allgemeinen zustimmende Kritik von Kroeber, ebd., S. 31—38). 

237 Kroeber, Configurations, $. 761. 238 Kluckhohn, S. 65 f. 

230 Vgl. Beals, S. 14, 17; Lowie, Contemp. Trends, $.120 f. 210 White, Energy, S. 336. 
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White stellt demzufolge „das Gesetz der kulturellen Evolution“ auf: „Unter sonst 
gleichen Verhältnissen entwickelt sich die Kultur im Grade, wie sich die Produktivität der 
menschlichen Arbeit erhöht.“ White unterscheidet zwei große Etappen seit den An- 
fängen der Menschheitsentwicklung: einmal die Erschließung neuer Energiequellen durch 
die Erfindung von Pflanzenbau und Viehzucht und dann durch die modernen Maschinen *®, 

Von der Entwicklung technischer Mittel zur Energieausnützung und -steigerung hängt 
nach White auch die Form der sozialen Organisation weitgehend ab. Anderseits kann die 
Sozialordnung sich auch hemmend dem technischen Fortschritt entgegenstellen. Dann findet 
der Fortschritt entweder am veralteten Gesellschaftsaufbau seine Grenze oder es erfolgt 
ein revolutionärer Umbruch, der die Grenzen des alten Sozialgefüges zersprengt””?. Das 
ist auch die Ansicht des dialektisch-historischen Materialismus, auf den sich White aller- 
dings nicht beruft. Wohl aber knüpft White ausdrücklich an die evolutionistischen Gedan- 
kengänge von Morgan und Tylor an?*. Worum sich die sowjetischen Ethnologen ver- 
geblich bemühten, weil sie an das Entwicklungsschema von Morgan und Engels gebunden 
sind, das gelingt dem Amerikaner White sehr viel eleganter und überzeugender: zu zeigen, 
wie die technische Kulturentwicklung mit der Arbeitsproduktivität und Energieausnützung 
zusammenhängt und wie dadurch die Entwicklung der Gesellschaftsordnung determiniert 
wird ?®#, 

Allerdings macht es sich White etwas zu einfach, indem er schlicht alle Faktoren eli- 
miniert, die angeblich nichts mit diesen Entwicklungsvorgängen zu tun haben: religiöse 
Vorstellungen, Sitten und Bräuche, die konkreten Ordnungen der Familie u. a. m. — 
kurz, was die Marxisten den „Überbau“ nennen“. Man wird also auch ihm nicht den 
Vorwurf ersparen können, daß er die historischen Geschehnisse zu sehr schematisch ver- 
einfacht und sein monistischer, materialistischer Denkansatz allenfalls dazu taugt, einen 
Teilbereich der Kulturentwicklung zu durchleuchten. Man kann keineswegs behaupten, 
daß die Differenzierung der Gesellschaftsordnung oder religiöser Anschauungen ausschließ- 
lich von der Entwicklung der materiellen Energieausnützung abhinge. Man denke nur an 
das Beispiel der Eingeborenen Australiens, die bei aller technischen Primitivität überaus 
komplizierte soziale und religiöse Einrichtungen entwickelt haben. 

Im übrigen wird die Kulturentwicklung von White in so allgemeinen Zügen dar- 
gestellt, so sehr von der historischen Wirklichkeit abstrahiert, daß seine Theorie keinerlei 
kulturelle Besonderheiten bei einzelnen Völkern begreifbar machen kann. Allerdings, so 
meint White, sei dies auch gar nicht das Ziel der Evolutionisten. Bereits Tylor, Morgan 
u. a. hätten nicht geleugnet, daß die Entwicklung der Kulturen einzelner Völker durch 
einmalige historische Ereignisse, besonders durch die „Diffusion“ oder Übertragung von 
Kulturelementen, entscheidend beeinflußt werde?®. Ihnen sei es lediglich darauf ange- 


241 Ebd., S. 346. 22 Ebd, S-3Al ft. 

248 Ebd., S.347f. a 5 N 

245 Zur Auseinandersetzung der sowjetischen Ethnographie mit den Auffassungen von White 
vgl. M. G. Levin, Istorija, evoljutsija, diffusija, in: Sovetskaja Etnografija 1947/2, S. 235—240. 
Die sowjetische Kritik an White beschränkt sich auf gewisse formale „Fehler“ in seinen evolu- 
tionistischen Ansichten, da er den Standpunkt des „historischen Materialismus“, wie ihn Morgan 
im Gegensatz zu Tylor vertreten habe, nicht konsequent genug einnehme. Trotz Whites „idea- 
listischer Konzeption“ (?) der Kulturentwicklung wird ihm von sowjetischer Seite bescheinigt, daß 
er „...unzweifelhafl den fortschrittlichen Teil der amerikanischen Ethnographen vertritt“ (Levin, 
a.a.O., S. 240; vgl. auch Schott, Geschichtsbild, S. 24). 

246 White, Energy, S. 335 f. 247 White, Diffusion, S. 343. 
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kommen, die Stufenfolge aufzuweisen, in der sich ein Kulturelement, ein Kulturkomplex 
oder gar die gesamte Menschheitskultur entwickelt habe?®, Die Angriffe der „Anti- 
Evolutionisten“ gegen diese Entwicklungsschemata und gegen den Evolutionismus in der 
Ethnologie überhaupt seien daher ganz unberechtigt; sie beruhten „auf einem logischen 
Irrtum: der Verwechslung von Dingen, die verschieden und getrennt sind: die Evolution 
der Kultur und die Kulturgeschichte von [einzelnen] Völkern“ :®. 

Darauf hat Lowie entgegnet, die sog. „Anti-Evolutionisten“ lehnten nicht den Gedan- 
ken der Evolution schlechthin ab, sondern lediglich die nachweislich falschen Evo- 
lutionsschemata von Morgan, Tylor u. a.°°°. Im übrigen hat z. B. Morgan sehr wohl be- 
hauptet, daß die Stufenfolge der Entwicklung, wie er sie sich ausdachte, „für das ganze 
Menschengeschlecht historische Wirklichkeit gewesen“ sei und nur eben einzelne „Zweige“ 
des Menschengeschlechts, das sind also doch wohl die einzelnen Völkerschaften, auf ver- 
schiedenen Stufen der Entwicklung stehengeblieben seien?®!. Morgan sprach damit nur 
eine Grundüberzeugung fast aller „Gebildeten“ des 19. Jahrhunderts aus, eine Über- 
zeugung, die bis in unsere Tage nachwirkt. — Wir brauchen die scharfe und teilweise 
unsachliche Kontroverse zwischen ZLowie und White hier nicht weiter zu verfolgen; White 
gab schließlich zu, daß den Evolutionisten manche Irrtümer unterlaufen seien, er beharrte 
jedoch auf dem Standpunkt, daß das Prinzip des Evolutionismus nicht durch seine falsche 
Anwendung hinfällig werde”. 

White stellte ferner die methodische Überlegung an, daß man die Kultur unter drei 
grundsätzlich verschiedenen Aspekten betrachten könne: geschichtlich („temporal“*), funk- 
tional („formal“) und evolutionär („temporal-formal“)?°®. Während der geschichtliche 
Prozeß aus einer „chronologischen Folge von einzelnen Ereignissen“ bestehe, vollziehe 
sich der evolutionäre Prozeß als ein Formwandel von funktional zusammenhängenden 
Elementen unabhängig von örtlich und zeitlich bestimmten Ereignisfolgen?*. Der 
gleiche Entwicklungsprozeß kann daher verschiedenen historischen Vorgängen zu- 
grunde liegen und ist im Gegensatz zum historischen Geschehen einer vergleichen- 
den Betrachtungsweise zugänglich (vgl. dazu auch Mühlmann, oben S. 97). Hier deutet 
sich eines der Grundprobleme des Entwicklungsdenkens in der modernen Ethnologie an, 
auf das wir am Schluß noch etwas eingehen werden. 

Am anfechtbarsten sind Whites Thesen über „Entwicklungsstufen, Fortschritt und die 
Bewertung von Kulturen“. Alle diese Begriffe seien streng objektiv verifizierbar, meint 
Wbhite®5. Vor allem lasse sich nicht nur auf technischem, sondern auch auf sozialem, reli- 
giösem und künstlerischem Gebiet ein objektiver Fortschritt von „niederen“ zu „höheren“ 
Formen feststellen, allerdings nicht isoliert vom kulturellen Zusammenhang. So können 
z. B. bestimmte Regierungs- oder Familienformen einer Gesamtkultur mehr oder weniger 
gut angepaßt sein®®®. Damit wird aber der „Fortschritt“ relativiert und eine absolute 
Aussage über die „Kulturhöhe“ eines Volkes oder einer kulturellen Einrichtung unmöglich. 
Aber eben eine solche Aussage glaubt White, wenn ich ihn recht verstehe, treffen zu kön- 


248 Ebd., S. 345. 29 Ebd., S. 354. 

250 Lowie, Evolution, S. 223 ff. Vgl. auch die eingehende Kritik an Morgans Entwicklungsschema 
der Sozialorganisation in Lowie, Primitive Society, passim; ferner Adam, S. 20. 

251 Morgan, S. 3 f.; vgl. auch Schott, Geschichtsbild, S. 28. 


252 White, Evolutionism in Cult. Anthrop., S. 400—413. 253 White, History, S. 221. 
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nen. Im übrigen läßt sich der'Einwand Whites, man müsse den Fortschritt der einzelnen 
Kulturaspekte relativ zum Kulturganzen sehen, selbstverständlich auch gegen seine eigene 
Konzeption vom isolierten Fortschritt auf technischem Gebiet (Vermehrung der nutz- 
baren Energie, vgl. obenS.103f.) erheben; hier aber glaubt White einen absoluten Maßstab 
für den Kulturfortschritt gefunden zu haben. 

Whites Theorien«entspringen einem erstaunlich platten Hedonismus, der anderwärts 
längst im Museum der Philosophie verstaubt. White behauptet: „Der Mensch ist ein Tier, 
und wie alle anderen Tiere strebt er danach, zu leben und seine Art fortzupflanzen. Er 
bemüht sich, das Leben sicher und erträglich zu machen. Kultur ist des Menschen eigene 
Art und Weise, den Kampf ums Dasein zu führen... Wir können zwischen technischen, 
soziologischen und politischen Aspekten der Kultur unterscheiden, aber alle haben einen 
gemeinsamen Zweck und ein gemeinsames Ziel: die Sicherheit und Dauerhafligkeit des 
Lebens ... Soziale, politische, ethische, künstlerische, kirchliche und erzieherische Systeme 
arbeiten auf die Erreichung dieses Zweckes hin...: ein sicheres und angenehmes Da- 
sein“ .25” Wie haben wir es darin dann zuletzt so herrlich weit gebracht! 

White ist nicht der einzige westliche Gelehrte, der versucht hat, die Evolutionisten des 
vorigen Jahrhunderts zu rehabilitieren. Morgans Terminologie und Stufenschema ver- 
wendet z. B. auch V. Gordon Childe, der zwar weder Amerikaner noch Ethnologe ist, 
aber hier doch berücksichtigt werden muß, da er die Auffassungen einiger amerikanischer 
Ethnologen nachhaltig beeinflußt hat?°®, Auf jeden Fall ist es für die Ethnologie unserer 
Tage beachtenswert, daß ein so bedeutender Prähistoriker wie Childe sich zu einigen Auf- 
fassungen der Evolutionisten bekennt, wenn er auch erhebliche Modifikationen an ihren 
Schemata vornimmt. In seinem Buche „Social Evolution“ weist er z. B. auf die Rela- 
tivität der materiellen und technischen Bedürfnisse in den verschiedenen Kulturen hin ?®®, 
was White, wie schon bemerkt, übersieht. Morgans Stufenschema hält Childe trotz aller 
Mängel im Detail noch immer „für den besten Versuch seiner Art“ und brauchbar als 
„vorläufige Grundlage“ 2%, 

Die Archäologie (= Prähistorie) möchte Childe als Hilfswissenschaft der Ethnologie 
dienstbar machen, soweit es darum geht, festzustellen, ob Übereinstimmungen zwischen 
„homotaxialen Kulturen“ (d. h. Kulturen, die die gleiche relative Stellung in der Ent- 
wicklungsfolge der gesamten Menschheitskultur einnehmen) „zu Stufen der Entwicklung 
generalisiert werden können“ ?®.. Childe kommt dabei zu nicht gerade widerspruchsfreien 
Schlußfolgerungen und meint, daß die Analogie zwischen kultureller und organischer 
Evolution zwar wegen der kulturellen Diffusionsvorgänge nicht ohne weiteres aufrecht- 
zuerhalten sei, anderseits aber doch die Kultur eine Evolution aufweise, auf die die 
Darwinsche Formel „variation, heredity, adaptation and selection“ mit gewissen Modi- 
fikationen anwendbar sei ?®., 

Ähnlich ruft der amerikanische Ethnologe Alexander Lesser zu einer Besinnung auf den 


257 Ebd., S. 182. 

258 So schließt sich z. B. Robert Redfield in seinen Untersuchungen über den Wandel der „precivi- 
lized societies“ eng an Childes Auffassungen an; vgl. Redfield, bes. Einleitung und Kap. I. 

259 Childe, Social Evolution, S. 8 f. 
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modernen Evolutionsbegriff in der Biologie auf: auch in dieser Disziplin lehne man 
heute eine unilineare Entwicklung ab, ohne deswegen zu leugnen, daß eine Entwicklung 
der Formen des organischen Lebens stattgefunden habe?®. Lesser meint, man könne 
diesen kritisch eingeengten Evolutionsbegriff sehr wohl auf die Entwicklung der Kultur, 
vor allem auf technischem Gebiet, anwenden®®#. Er argumentiert vor allem damit, daß 
komplizierte Kulturerscheinungen mit Notwendigkeit einfachere Formen entwicklungs- 
geschichtlich voraussetzen. Dies behaupteten ja auch schon die alten Evolutionisten; Lesser 
erkennt jedoch im Gegensatz zu ihnen richtig, daß dieser Satz sich nicht umkehren lasse: 
d. h., ein einfacher organisiertes Kulturgebilde muß sich nicht zu einem komplexeren 
entwickeln, und letzteres kann auch wieder einfachere Formen annehmen — z. B. bei 
„Sekundärprimitivität“ 26, 

Lesser wertet es als ein Verdienst der alten Evolutionisten, daß sie die historischen Zu- 
sammenhänge zwischen den Kulturen überhaupt hervorhoben und auf die primitiven 
Grundlagen der „entwickelteren“ Kulturen hinwiesen. Es unterliefen ihnen Fehler bei der 
Interpretation und Anwendung eines an sich richtigen Prinzips, das wir auch heute noch 
anwenden — nur eben nicht kritiklos. Wir fragen auch heute noch in der Ethnologie nach 
der historischen Reihenfolge von kulturellen Erscheinungen, die sich teilweise logisch und 
psychologisch voraussetzen. So mußte es z. B. vor der Nahrungserzeugung durch 
Pflanzenbau und Viehzucht ein Stadium primitiverer Jagd- und Sammelwirtschaft ge- 
geben haben. Die gewerbliche Arbeitsteilung hat sich aus weniger spezialisierten Arbeits- 
weisen entwickelt usw. So sucht Lesser an einer Fülle von Beispielen deutlich zu machen, 
daß der Entwicklungsgedanke, auf spezielle Kulturerscheinungen angewandt, durchaus 
zur Feststellung historischer Sequenzen fruchtbar gemacht werden kann“, Im Gegensatz 
zu White kommt es Lesser darauf an, historisch verifizierbare Entwicklungsfolgen zu kon- 
statieren und nicht einfach abstrakte Entwicklungsschemata aufzustellen. Lesser eliminiert 
daher auch nicht die „unwesentlichen“ historischen Faktoren, sondern fordert, alle Fak- 
toren zu untersuchen, die die Entwicklung im historischen Geschehen beeinflussen. Zu 
solchen Untersuchungen ist die Ethnologie auf die Hilfe der Archäologie oder Prähistorie 
angewiesen, wo man nach ZLesser gewohnt ist, mit Entwicklungsfolgen als einem heuristi- 
schen Prinzip zu arbeiten ?. 

Der Aufstellung von prähistorischen Entwicklungsstufen schreibt auch Melville Jacobs 
zumindest einen heuristischen Wert zu, der auch für die Kulturanthropologie und 
Ethnologie fruchtbar gemacht werden sollte. Er weist darauf hin, daß die Vorgeschichts- 
forschung „immer evolutionistische Formulierungen akzeptiert hat“, Es sei z. B. prä- 
historisch erwiesen, daß die Werkzeuge sich im Laufe der Menschheitsgeschichte ständig 
verbesserten; dadurch veränderte sich nicht nur die Nahrungsmittelproduktion, sondern 
auch mancher andere Lebensbereich. Eine entscheidende Frage, die hier schon zu den Theo- 
rien der marxistischen Ethnologen und zu denen Whites erhoben wurde, besteht darin, 
wieweit man aus dem technischen Fortschritt ohne weiteres auf einen notwendigen 
Wandel sozialer und religiöser Einrichtungen schließen darf. Eine solche innere Not- 
wendigkeit wird von Fall zu Fall nachzuweisen sein, darf aber nicht ungeprüft behauptet 
werden. 

Obwohl auch Jacobs sich vom unilinearen Evolutionismus eindeutig distanziert, bleibt 


263 Lesser, S. 137. 264 Ebd, S. 138 ff. 
265 Vg]. zu diesem Begriff und der mit ihm aufgestellten Enwicklungstheorie Ärause, S. 294, 299. 
266 Lesser, 5. 142 ff. 267 Ebd., S. 139. 268 Jacobs, S. 565. 
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doch zu fragen, ob die amerikanischen „Neo-Evolutionisten“ in vollem Maße die Gefah- 
ren erkennen, die sich aus der Schematisierung und Typisierung von Geschichtsabläufen 
im Sinne des Evolutionismus mit einer gewissen Notwendigkeit ergeben, selbst wenn diese 
Bemühungen methodisch sorgfältig verfeinert werden sollten. Außerdem scheint es, daß 
die „Neo-Evolutionisten“ viele methodische Forderungen erheben, die alles andere als neu 
sind. Wenn z. B. Jacobs anregt, man soll die verschiedenen regionalen „culture areas“ in 
eine zeitliche Abfolge einordnen?®, so ist das eine Konzeption, die im Prinzip nicht 
anders die Anhänger der „Kulturkreislehre“ vertraten. Dabei suchten sie aber von vorn- 
herein, fehlerhafte evolutionistische Interpretationen zu vermeiden, was ihnen freilich auch 
nicht immer gelungen ist (vgl. oben S. 76). Das Schicksal der Kulturkreislehre sollte allen 
ein warnendes Beispiel für den Rückfall in evolutionistische Tendenzen sein. 

Im übrigen erkennt Jacobs aber richtig, daß das wesentlichste methodische Problem des 
Evolutionismus darin besteht, „Kriterien aufzustellen, welche Kulturzüge als fundamen- 
tal, entscheidend, zentral oder generalisiert gegenüber weniger bedeutenden, peripheren 
oder vereinzelten Kulturzügen abwägen. So können z. B. Jagdmethoden und die Produk- 
tivität der Jagd höher bewertet werden als irgendwelche spezifischen Züge der Konstruk- 
tion von Jagdbögen.“ ?"° Ebenso weist auch Steward daraufhin, daß man unterscheiden 
müsse zwischen den Grundtypen (basic types) von sozialen, wirtschaftlichen und religiösen 
Strukturen und den einmaligen, „sekundären“ Zügen, die sie in besonderen historischen 
Situationen annehmen. Steward unterscheidet zwischen beiden Ebenen und sucht ähnlich 
wie Mühlmann hinter den tatsächlichen geschichtlichen Abläufen nach regelmäßigen, 
typischen Entwicklungsvorgängen, die funktionale Zusammenhänge aufweisen. Er geht 
als nicht von einem vorgefaßten Schema aus, sondern von der historischen Realität. 
Steward versucht m. a. W., zwischen einem etxremen Historismus und einem ebenso 
extremen universalistischen Evolutionismus einen gangbaren Weg zu finden bzw. beide 
Auffassungen zu einer Synthese zu bringen. Er sagt: „Die Methodologie der Evolution 
enthält überaus wichtige Annahmen. Erstens: sie postuliert, daß sich echte Parallelen der 
Form und Funktion in historisch voneinander unabhängigen Sequenzen... entwickeln. 
Zweitens, sie erklärt diese Parallelen durch das unabhängige Wirken gleicher Ursachen in 
jedem Einzelfalle.“ ?": 

Steward bezeichnet sich dabei als Anhänger eines sog. „multilinearen“ Evolutionismus, 
der sich darauf beschränken wolle, parallele Entwicklungen in begrenzten Bereichen auf- 
zuweisen und zu erklären, statt nach „unilinearen“ und „universalen“ Entwicklungsreihen 
und Entwicklungsstufen zu suchen ?”?. Die Unterscheidung des alten „unilinearen“ vom 
modernen „universalen“ Evolutionismus bei Steward scheint nicht ganz stichhaltig zu 
sein: sowohl Morgan als auch z. B. White verfolgen unilineare Entwicklungsreihen im 
universalgeschichlichen Ablauf. Wohl ist davon das „multilineare“ Entwicklungsdenken 
zu unterscheiden, welches den geographischen und historischen Besonderheiten Rechnung 
trägt und sich auf bestimmte Parallelabläufe beschränkt. 

In diesem Sinne ging Steward z. B. bestimmten parallelen Entwicklungen in den ver- 
schiedenen altamerikanischen Hochkulturen nach. Er meint, daß diese Entwicklungen sich 
aus ähnlichen Konstellationen bestimmter funktionaler Zusammenhänge in diesen Kultur- 
zentren ergeben haben: landwirtschaftliche Tüchtigkeit, Bevölkerungsdichte, Siedlungs- 
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weisen, soziologische Kompliziertheit und handwerkliche Techniken?”, Weiter ging 
Steward dann auf Grund archäologischen Materials regelmäßigen Abläufen bei der Ent- 
stehung von Hochkulturen in aller Welt nach und glaubte, aus diesem historischen Beob- 
achtungsmaterial bestimmte „Gesetze“ formulieren zu können %, 

Die systematische Analyse derartiger Prozesse des Kulturwandels dürfte jedoch bisher 
noch zuwenig entwickelt sein, um derartige angeblich allgemeingültige Regeln aufstellen 
zu können. Neuerdings hat E. Z. Vogt zur Methodik der Entwicklungsforschung einige 
Überlegungen angestellt, die Beachtung verdienen. Die meisten Ethnologen, meint Vogt, 
gehen von der Prämisse aus, „daß soziale und kulturelle Systeme dazu neigen, einen 
Gleichgewichtszustand zu bewahren, wenn sie nicht (a) entweder von irgendeiner Kraft 
von außen her ‚getroffen‘ werden oder (b) irgendeine Spannung innerhalb des Systems 
entwickeln, die das Gleichgewicht stört. Dann konzentrieren wir uns darauf, herauszufin- 
den, wie der Gleichgewichtszustand wiederhergestellt wird.“ °°° Dieses im Grunde genom- 
men „statische“ gedankliche Modell des Kultur- und Strukturwandels wird besonders von 
den Funktionalisten entworfen. 

Vogt hält dagegen die entgegengesetzte Prämisse für zutreffender: Wie alle Natur- 
phänomene, selbst der sogenannte „Fix“-Sternhimmel und Gebirgsformationen, ständig 
im Wandel begriffen sind, so unterliegen auch alle sozio-kulturellen Systeme „grund- 
legenden Tendenzen zur Veränderung“ ?"*, Vogt meint, es könne auch „... auf Grund un- 
seres kulturwissenschaftlichen Beweismaterials aufgewiesen werden, daß keine Gesellschaft 
jemals statisch ist, daß eine ihrer grundlegenden Eigenschaften der Wandel ist“, so ver- 
schieden auch sein Tempo und seine Richtung sein mögen ?””, Das trifft gewiß zu, aber das 
eigentliche Problem liegt ja gerade im Verhältnis von Wandel und Konstanz in den 
einzelnen Kulturen ?"° — mit allgemeinen Prämissen ist da wenig getan. 

Trotzdem hat Vogt recht, wenn er der statischen Konzeption der Funktionalisten einen 
dynamischen Kulturbegriff entgegensetzt. Bei den Wandlungsprozessen unterscheidet Vogt 
zwischen kurzfristig ablaufenden Prozessen, wie z. B. dem täglich oder jahreszeitlich wie- 
derkehrenden Ablauf von Tätigkeiten, und langfristigen Prozessen, „die kumulative Ver- 
änderungen in den Strukturen von sozialen und kulturellen Systemen umfassen. Den 
ersten Typ könnte man ‚wiederkehrende (recurrent) Prozesse‘ und den zweiten ‚gerich- 
tete (directional) Prozesse‘ nennen.“ ”" Die „gerichteten Prozesse“ seien dadurch ge- 
kennzeichnet, daß die in ihnen auftauchenden Ereignisse sich nicht innerhalb der unter- 
suchten Zeitspanne wiederholen (non-repetitive), daß sie in einer „geordneten 
Reihenfolge“ ablaufen und daß sie „in deutlich erkennbaren Richtungen (sich vollziehen) 
und schließlich zu grundlegenden strukturellen Veränderungen führen“. Ähnlich wie 
Raymond Firth (vgl. oben S. 93) nennt Vogt als ein Beispiel für einen derartigen irrever- 
siblen Prozeß den Übergang von der „traditionalen“ Wirtschaftsweise zur modernen *® 

Die Ursachen für die Auslösung solcher „directional processes“ sucht Vogt vor 
allem in Spannungen „zwischen den kulturellen und sozialen Dimensionen von Gesell- 
schaften“ °®. Im übrigen sei es aber außerordentlich schwierig, aus den zahlreichen Varia- 
blen, von denen das sozio-kulturelle Geschehen abhängt, die jeweils entscheidenden Fakto- 
ren herauszufinden. Für sehr bedeutsam hält Vogt „die zentralen Wertorientierungen“ 
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einer Kultur, die den Wandel.einer Gesellschaft zwar nicht ausschließlich determinieren, 
wohl aber in eine bestimmte Richtung weisen. Als ein Beispiel dafür führt Vogt die 
Navaho-Indianer an, die verschiedene Kultzeremonien von ihren Nachbarn übernahmen, 
beispielsweise eine Regen- und Fruchtbarkeitszeremonie von den anbautreibenden Pueblo- 
Indinanern, sie aber alle unbeschadet ihres ursprünglichen Sinngehaltes nach ihrem eigenen 
Wertsystem als Heilungszeremonien uminterpretierten und ausgestalteten *?. 

Eine derartige Werttheorie der sozio-kulturellen Entwicklung, wie sie ähnlich auch 
Firth formuliert hat, birgt höchstwahrscheinlich einen wichtigen finalen gedanklichen An- 
satz (im Gegensatz zu den vorherrschenden kausalen Erklärungsversuchen), der nicht zu- 
letzt auch für das theoretische Verständnis der Vorgänge, die sich heute in den sogenann- 
ten „Entwicklungsländern“ abspielen, bedeutsam sein dürfte. Allerdings erhebt sich die 
Frage, ob nicht auch Vogt mit seiner Prämisse des immerwährenden Wandels ebenso von 
unseren kulturbedingten Denkvoraussetzungen ausgeht, wie die „Äquilibristen“ in der 
Sozialanthropologie: Bei zahlreichen Naturvölkern bieten nicht nur die „äußeren“ Ge- 
gebenheiten wenig potentielle Impulse zu einer eigenständigen Entwicklung über be- 
stimmte Grenzen hinaus, sondern auch die „innere“ Einstellung, also die von Vogt selbst 
als überaus wichtig bezeichnete Wertorientierung wirkt mehr auf Beharrung und Bewah- 
rung des sozialen und kulturellen Gefüges hin als auf seine ständige „Verbesserung“. 

Diese Haltung hat man oft als „traditionalistisch“ oder „konservativ“ bezeichnet, aber 
das sind ja nur Schlagworte, die über den eigentlichen Sachverhalt und seine Ursachen gar 
nichts aussagen. An anderer Stelle hat der Verfasser versucht, am Beispiel der Wirtschafts- 
und Sozialordnung der zentralafrikanischen Pygmäen zu zeigen, wie sich bei ihnen aus der 
äußeren Datenkonstellation und dem wertorientierten Verhalten des wirtschaftlich 
planenden Menschen eine bestimmte Reaktion auf das Problem des wirtschaftlichen Risi- 
kos ergibt. Dies führt zu einem Gleichgewichtszustand, den Gusinde als einer der besten 
Kenner der Pygmäen als ein „optimum adaptationis“ bezeichnet hat. Die „recur- 
rent processes“ im Sinne Vogts vollziehen sich bei ihnen normalerweise in ungestörtem 
Gleichauf, zu dessen Änderung keine inneren Anlässe bestehen. Erst unter dem äußeren Ein- 
fluß von wirtschaftlichen und sozialen Beziehungen zu den umwohnenden Negerstämmen 
geriet dieses Gleichgewicht ins Wanken. Damit setzte ein „directional process“ ein, eine 
Entwicklung, auf die wir gleich noch zu sprechen kommen (vgl. unten S. 111), 


8. Der Entwicklungsgedanke in neueren ethnosoziologischen Untersuchungen 


Typische Abläufe, rekonstruiert aus bestimmten wechselnden geschichtlichen Formen, 
sucht auch Murdock in seinem Buche „Social Structure“ zu konstatieren. Dazu faßt er den 
Begriff der „Evolution“ allerdings sehr viel weiter als sonst üblich: Er versteht darunter 
jede Veränderung der Sozialordnung, die (angeblich) zugleich auch immer Anpassung 
bedeute (adaptive change)”. Obgleich Murdock auf Grund seines (anfechtbaren) „stati- 
stischen“ Materials®® jegliche funktionalen Entwicklungszusammenhänge leugnet®®°, ge- 
langt er dennoch selbst dazu, derartige Zusammenhänge zwischen postnuptialen Residenz- 
regeln, Deszendenzordnungen und den wirtschaftlichen Bedingungen aufzuweisen, die 
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„vater-“ und „mutterrechtlichen“ Sozialstrukturen und ihrem Wandel zu grunde liegen 
sollen 297, 

Murdock deutet wie Mühlmann (vgl. oben S. 97) auf die begrenzten Möglichkeiten 
des sozialen und kulturellen Wandels hin, ebenfalls ohne daraus die Notwendigkeit 
einer bestimmten Entwicklungsrichtung zu folgern , Allerdings gelangt Murdock „... zu 
dem Eindruck ..., daß kulturelle Formen auf dem Gebiet der Sozialorganisation einen 
Grad von Regelmäßigkeit und von Übereinstimmung mit wissenschafllicher Gesetzmäßig- 
keit (conformity to scientific law) aufweisen, die nicht wesentlich geringer 
(inferior) als in den sog. Naturwissenschaften ist“ ®°, Das ist jedoch kein Wunder, denn 
Murdocks ganze Begriffsbildung ist auf typische Strukturen gerichtet, und so kann er 
natürlich auch zu „gesetzmäßigen“ Prozessen kommen, ohne sich viel um die historische 
Wirklichkeit zu kümmern. 

Einen ganz ähnlichen Versuch wie Murdock unternimmt Schlesier, der mit Hilfe einer 
„funktional-historischen Technik der völkerkundlichen Rekonstruktion“ den endogenen 
Wandel vom mutterrechtlichen zum vaterrechtlichen Clan sowie die Auflösung und Neu- 
bildung von Clanen in Melanesien untersucht. Dazu bedient er sich des typisch evolutioni- 
stischen Vergleichsverfahrens zwischen Kulturzuständen bei verschiedenen Stämmen, die 
verschiedene Stadien des Entwicklungsvorgangs repräsentieren sollen ®, Freilich vermeidet 
Schlesier dabei manche Fehler der alten evolutionistischen Rekonstruktion, vor allem den 
des weltweiten Eklektizismus. Nichtsdestoweniger glaubt auch er, daß „der Begriff ‚Ent- 
wicklung‘ durchaus als eine historische Kategorie zu bezeichnen“ sei?®, Aber eine „Entwick- 
lung“ mag aus geschichtlichen Vorgängen abzulesen sein oder gar ihnen zugrunde liegen; 
deswegen braucht uns eine noch so zutreffende Rekonstruktion eines Entwicklungsvorgan- 
ges nichts über den tatsächlichen geschichtlichen Verlauf der Ereignisse zu sagen (vgl. oben 
Mühlmann, S. 97). 

So hat der Verfasser dieses Aufsatzes vor einigen Jahren versucht, regelmäßige Phasen- 
verläufe im Wirtschaftskontakt zwischen Wildbeuter- und Pflanzervölkern aus den parti- 
kulären historischen Prozessen zu rekonstruieren, die sich ähnlich an verschiedenen Stellen 
der Welt und zu verschiedenen Zeiten vollzogen haben. Dabei wurde aber ausdrücklich 
hervorgehoben, daß es sich bei diesen rekonstruierten phaseologischen, mit einer gewissen 
Zwangsläufigkeit aufeinanderfolgenden Stadien der Entwicklung nicht um chronolo- 
gisch fixierbares, historisches Geschehen handle: „Denn in der geschichtlichen Wirklichkeit 
gibt es... keine phaseologische ‚Gesetzmäßigkeiten‘. Wohl aber gibt es bestimmte Ten- 
denzen — besonders der technischen und der wirtschaftlichen Entwicklung —, die sich 
unter ähnlich gearteten Bedingungen mit einer gewissen Regelmäßigkeit gegen alle Wech- 
selfälle des Geschehens immer wieder durchzusetzen pflegen.“ °” 


9. Schlußbetrachtungen 


Die geschichtliche Methode untersucht Phänomene oder Ereignisse in ihrem ein- 
maligen räumlichen und zeitlichen Zusammenhang. „Dieser Zusammenhang darf nicht ver- 
letzt werden, wenn die Untersuchung historischen Charakter behalten soll.“ ?°® Dieser 
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raum-zeitliche Zusammenhang wird aber bei einer evolutionären Betrachtungsweise 
stets dann aufgegeben, wenn sie ähnliche historische Prozesse an verschiedenen Orten und 
zu verschiedenen Zeiten vergleicht. Selbstverständlich kann auch der Historiker be- 
stimmten Entwicklungstendenzen in einem besonderen Geschehen nachgehen, muß er auch 
Verallgemeinerungen in den Grenzen seines besonderen Gegenstandes vornehmen; ent- 
scheidend ist, ob er in diesen Grenzen bleibt. 

Die Ethnologie kann historische Forschungen betreiben, zutreffender wird sie dann 
allerdings „Ethnohistorie“ genannt. Die Aufgaben der Ethnohistorie bestehen einmal 
darin, das geschichtliche Schicksal einzelner Völker und Stämme zu verfolgen. Das ist auch 
für zahlreiche sog. „Naturvölker“ möglich und bereits geschehen, deren Vergangenheit 
durch Bodenfunde und schriftliche Dokumente bisweilen über einen Zeitraum von einigen 
oder gar vielen Jahrhunderten verfolgt werden kann — z. B. im Bereich der altamerika- 
nischen Hochkulturen ®%*. Die Ethnohistorie im weiteren Sinne kann aber auch das völker- 
und kulturgeschichtliche Schicksal ganzer Erteile zu beschreiben versuchen, wie das z. B. 
Baumann®und Westermann?® für Afrika mit unterschiedlichen Akzenten auf der kultu- 
rellen bzw. politischen Geschichte getan haben. 

Diese Geschichte einzelner Erdteile lag auch der ursprünglichen Konzeption zu- 
grunde, die zur Aufstellung von „Kulturkreisen und Kulturschichten“ in Afrika und 
Ozeanien durch Ankermann und Graebner führte”. Solange der raum-zeitliche Zusam- 
menhang — und wenn er sich auf einen Erdteil und Jahrhunderttausende erstreckte — ge- 
wahrt blieb, konnte man auch mit Recht von historischen Untersuchungen sprechen. Sobald 
aber die Kulturkreise einzelner Erdteile in ihrer angeblich ähnlich oder gar gleich verlau- 
fenden Entwicklung verglichen wurden, verließ man den Boden geschichtlicher 
Forschungen. Das Wort „Kulturkreis“ erhielt dann den abstrakten Sinn einer feststehen- 
den „Korrelation von Kulturelementen“, der schließlich die Anhänger der Wiener Schule 
dazu verführte, „allgemein unterstellte Kulturkreise“ auf die Entwicklung in allen Erd- 
teilen „anzuwenden“. Trimborn hat kürzlich diesen Doppelsinn des Wortes „Kulturkreis“ 
klar erkannt 2%; es ist wichtig, aus der „verhängnisvollen Verallgemeinerung“ dieses Wor- 
tes die Lehre zu ziehen, daß das geschichtliche Denken in der Ethnologie streng vom Ent- 
wicklungsdenken mit seinen besonderen Möglichkeiten und Gefahren unterschieden wer- 
den muß. 

Der Ethnologe hat die Wahl: Je nachdem, ob er das Allgemeine, Typische oder das 
Besondere, Einmalige in den Vordergrund seiner Betrachtung stellt, ändern sich auch die 
Möglichkeiten, typische, regelmäßige Prozesse, sog. „Gesetze“ der Entwicklung zu verfol- 
gen oder aber das Unwiderbringliche, Einmalige des historischen Geschehens hervorzuhe- 
ben. Betrachter und Gegenstand der Kultur bilden also einen unauflöslichen funktionalen 
Zusammenhang, und es ist unmöglich, zu entscheiden, welche Betrachtungsweise der 
Kultur und ihrer Prozesse die „richtige“ ist. Wichtig ist nur, zu erkennen, daß, wie Closs 
sagt, „Kulturhistorie und Gesetzmäßigkeitsforschung ... nicht auf einer Ebene [liegen] 
und ... auch nicht gleich wirklichkeitsgriffig“ sind ?®. Bereits Graebner erkannte und kriti- 


24 Vgl. A. D. Disselhoff, Geschichte der altamerikanischen Kulturen (München 1953), mit weiteren 
Literaturhinweisen. 

225 H. Baumann, Völker und Kulturen Afrikas, in: Baumann, Thurnwald, Westermann, Völker- 
kunde von Afrika (Essen 1940). 

»e D. Westermann, Geschichte Afrikas — Staatenbildungen südlich der Sahara (Köln 1952). 

297 Vgl. ZE 37 (1905). 208 Trimborn, Aufgaben, S. 12 ff. 299 Closs, Abgrenzung, S. 169. 
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sierte, daß die Anhänger des Evolutionismus „nicht in erster Linie den realen genetischen 
Beziehungen dieser oder jener Daten in Afrika, Ozeanien oder Amerika nachzugehen 
suchten, sondern die Gesamtkultur der Menschheit als eine mehr oder weniger homogene 
Masse mit ebenso mehr oder weniger einheitlicher Entwicklungstendenz betrachteten“ ®®, 

Die Anhänger einer „kulturhistorischen“, individualisierenden Betrachtungsweise ver- 
fielen zunächst ins andere Extrem: Für sie gab es nur noch die einmalige, besondere Ent- 
stehung von Kulturelementen und deren geschichtliche Verbreitung in „Kulturkreisen“ — 
ohne daß jemals hinreichend erklärt wurde, wie denn die doch nicht geringe Zahl von ein- 
maligen Kulturgütern entstehen konnte. Rothacker fragt in einer grundsätzlichen Analyse 
dieses Problems: „Aber weshalb soll die Menschheit, deren Leben sich nun einmal inner- 
halb gesellschaftlicher Einheiten abspielt, welche, über die Erdoberfläche verteilt, räumlich 
und zeitlich relativ isoliert und unabhängig voneinander sich ausleben können, nicht inner- 
halb dieser Völkerindividualitäten mehrfach ähnliche und vergleichbare Formen und Pha- 
senverläufe hervorbringen und durchlaufen haben?“ 

Jeder Kulturbereich läßt sich nach Rothacker nicht nur historisch-individualisierend, 
sondern ebensogut theoretisch-vergleichend betrachten. Er weist vor allem darauf hin, 
„daß... auch die stets individualisierenden Historiker einer allgemeinen Terminologie 
zur Beschreibung der historischen Erscheinungen nicht entraten können.“ Er fragt weiter, 
„ob ähnliche historische Phänomene nicht in gradweise abgestuflen, fundamentalen 
Schichten ... gradweise gemeinsame Strukturmomente besäßen, deren konkrete Realisa- 
tionen man als Modifikationen und Kombinationen jeweils vorhandener Wurzeln und 
Tendenzen interpretieren könnte. Dann aber wäre die vertiefbare Aufgabe der Struktur- 
wissenschaften die, gemeinsame, d. h. echt generelle Momente in historisch Individuellen 
an derrichtigen Stelle zu suchen und schließlich zu entdecken.“ ®* Diese Suche nach 
den „basic types“ und ihrer Entwicklung in den individuell-historischen Kulturen der 
verschiedenen Völker haben sich, wie wir sahen, Steward, Jacobs und andere „Neo- 
Evolutionisten“ zur Aufgabe gesetzt (vgl. oben S. 108 f.). 

Der besonders geartete Gegenstand der Ethnologie: Kultur als soziales (ethnisches) 
Phänomen, führt mit einer gewissen inneren Notwendigkeit zur überindividuellen, kol- 
lektiven Geschichtsbetrachtung, die u. a. auch den positivistischen und materialistischen 
Geschichtsauffassungen eigen ist: Nicht das Leben hervorragender Einzelpersönlichkeiten 
und einzelne politische Begebenheiten interessieren primär den Ethnologen als Historiker, 
sondern das Schicksal von „Massen“, ethnische Großgruppen, „Völkern“ und deren kol- 
lektives Kulturschaffen ®®. Solche gruppenhaften Erscheinungen können weitgehend nur 
durch Abstraktion vom „nebensächlich“ Besonderen, durch Typenbildung begriffen wer- 
den. Wenn aber das historische Material, soweit es die Völkerkunde vergleichend zu be- 
arbeiten hat, nur mit verallgemeinernden Begriffsbildungen erfaßt werden kann, so läßt 
es nicht nur typische Strukturen, sondern auch typische Prozesse erkennen. Die Frage 
bleibt, wie verhütet werden kann, daß solche Typisierungen, wie sie u. a. auch mit der 
Aufstellung von Entwicklungsreihen verbunden sind, das historische Geschehen verge- 
waltigen. 

Das erkenntnistheoretische Problem, das dieser Situation zugrunde liegt, übersteigt die 
Möglichkeiten der Ethnologie ebenso wie die anderer Einzelwissenschaften, und es ist 
Rothacker beizupflichten, wenn er zur Bewältigung dieses Problems eine „allgemeine ver- 


300 Graebner, Methode, S. 77. 301 Rothacker, S. 20. 302 Ebd., S. 22. 
308 Vgl. Bernheim, S. 21 ff.; Kroeber, Configurations, $. 3 ff.; Evans-Pritchard, S. 36. 
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gleichende Kulturwissenschaft“ fordert”. Die Ethnologie für sich ist jedenfalls nicht in 
der Lage, den Entwicklungsgedanken so zu verfolgen, daß alle dabei auftauchenden Fra- 
gen von ihr allein gelöst werden könnten. Sie braucht dazu die Mithilfe zahlreicher Ge- 
sprächspartner aus der universitas litterarum. 

An erster Stelle ist hier die Philosophie zu nennen, ohne deren Bemühungen die 
Ethnologie nicht zu klaren Begriffen der „Entwicklung“, des „Fortschritts“ usw. gelangen 
kann. Aufgabe der Kultur- und Geschichtsphilosophie im besonderen wäre es, die ver- 
schiedenen gedanklichen Modelle der Kulturauffassung und die damit zusammenhängen- 
den Entwicklungsvorstellungen systematisch herauszuarbeiten und zu analysieren. Beson- 
ders aber müßte sich diese Richtung der Philosophie des Verhältnisses zwischen Entwicklung 
und Geschichte annehmen ®*, 

Auch die Psychologie sollte erneut herangezogen werden, um zu klären, was an dem 
„Elementargedanken“ Bastians (vgl. oben S. 72) einer Kritik standhält. Überholt sind 
zwar die „völkerpsychologischen“ Versuche Wilhelm Wundts und ebenso die von Levy- 
Bruhl selbst noch revidierten Anschauungen einer „primitiven Mentalität“ als einer 
„prälogischen“ Entwicklungsstufe des menschlichen Geistes®®. Davon unabhängig tauchen 
aber neuerdings in der völkerkundlichen Diskussion wieder Gedankengänge auf, die 
parallele Entwicklungen von Kulturerscheinungen auf „Elementargedanken“ (Bastian)? 
oder „Archetypen“ (C. G. Jung)?” zurückführen wollen, auch wenn diese Begriffe und 
ihre Urheber nicht ausdrücklich genannt werden. So spricht z. B. Carl A. Schmitz von 
„gleichen Handlungstypen“ oder „Prototypen“ in den religiösen Weltanschauungen von 
Jägern, Hirten und Pflanzern. Diesen „Prototypen“ sollen gewisse universale Gestaltungs- 
prinzipien nach geschlechtlichen und kosmischen Attributen zugrunde liegen (z. B. „Vater 
im Himmel“ oder „Mutter Erde“), die sich angeblich genetisch-historisch unabhängig von- 
einander in verschiedenen Erdräumen als Parallelenentwicklungen ausgeformt haben °®®, 

In diesem Sinne meint auch Trimborn: „Eine ... Zwangsläufigkeit der Kulturentwick- 
lung wird heute verworfen. Aber das menschliche Tun und Lassen ist darum nicht völlig 
regellos. Eine artgebundene Grundveranlagung läßt bevorzugt ähnliche Reaktionen auf 
ähnliche Reize folgen (die Verteidigung auf den Angriff, Bewirtschaftung auf Verknap- 
pung). Der evolutionistischen Denkweise liegt deshalb als berechtigter Kern das immer 
wiederkehrende Verhalten einer Spezies in bestimmten Situationen zugrunde .. .“ ?® Wie- 
weit solche „ähnliche Reaktionen“ sich gegenüber den historisch besonderen „Völker- 
gedanken“ (Bastian) tatsächlich durchsetzen und nicht nur das subjektive Verhalten, son- 
dern auch die objektiven Kulturgestaltungen in bestimmte universale Entwicklungsrich- 
tungen drängen oder,ob umgekehrt, die „ähnlichen Reaktionen“ kulturspezifisch überformt 
und dadurch „unähnlich“ werden, ist nach wie vor eines der Hauptprobleme der moder- 
nen Ethnologie, das die neuere psychologische Verhaltensforschung beleuchten müßte. 

Von einer annehmbaren Lösung dieses Problems sind wir trotz der Bemühungen der 


304 Rothacker, S. 31. 

304% Eine gute Einführung in die „Geschichte der Geschichtsphilosophie“ gibt J. Thyssen, doch be- 
handelt er nur die Geschichtsphilosophie bis zum Ausgang des 19. Jhd. und geht auf die speziellen 
ethnologischen Geschichts- und Kulturtheorien überhaupt nicht ein. Hier liegt also noch ein frucht- 
bares Feld der Zusammenarbeit zwischen Philosophen und Ethnologen brach. 

305 Vgl. Podach, S. 42 ff. 306 So z.B. bei Mühlmann, vgl. oben S. 100. 

307 Zur Kritik der Konzeption Jungs vgl. Jensen, Das relig. Weltbild, S. 127 ff. 

308 Schmitz, S. 228 f. 

300 Trimborn, Völkerkunde interpretiert, S. 132. 
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„personality-culture“-Forschungen in der amerikanischen Kulturanthropologie noch weit 
entfernt. Es ist nicht damit getan, sich einseitig auf Alternativlösungen festzulegen, also 
z. B. die kulturelle Überformung der Persönlichkeit ausschließlich hervorzuheben, sondern 
es geht darum, das relative Gewicht des individual- und sozialpsychologischen Verhal- 
tens und der Kulturprägung gegeneinander abzuwägen. Walter Goldschmidt schlägt neuer- 
dings die bemerkenswerte Hypothese vor, daß „... sich Kulturen mehr voneinander un- 
terscheiden als Menschen. Damit meine ich, daß die Vielfalt von Kulturen auf Erden eine 
weit größere Spielbreite von Verhaltenseigenarten darbietet, als wir sie finden, wenn wir 
das tatsächliche Verhalten der Völker untersuchen, die diese Kulturen besitzen — oder sich 
zu ihnen bekennen.“ 3° 

Wichtige Anregungen erfuhr die Ethnologie auch vom Entwicklungsdenken der Biolo- 
gie. Childe, Lesser und andere „Neo-Evolutionisten“ rufen heute zu einer Neubesinnung 
auf den biologischen Entwicklungsbegriff auf. Auch die Organismus-Theorien der Kultur 
entstammen dem biologischen Denken, ebenso die Altersstufentheorie der zyklischen 
Kulturentwicklung. Ohne Zweifel haben derartige Analogien stark befruchtend auf das 
ethnologische Entwicklungsdenken gewirkt. Zugleich sollte man sich aber in der Ethnologie 
stets der Gefahren des Analogiedenkens bewußt bleiben, um nicht auf Irrwege zu geraten. 
Kroeber (vgl. oben S. 102) und Steward machen auf tiefgreifende Unterschiede auf- 
merksam, die zwischen der biologischen und der kulturellen Entwicklung bestehen. Letze- 
rer sagt dazu: „In der biologischen Entwicklung nimmt man an, daß alle Formen genetisch 
miteinander verwandt sind und daß ihre Entwicklung im wesentlichen divergent ist... 
In der kulturellen Entwicklung nimmt man anderseits an, daß die Bildungen (patterns) 
genetisch nicht miteinander verwandt sind und doch parallele und historisch voneinander 
unabhängige Sequenzen durchlaufen, während divergenten Zügen — wie sie z. B. durch 
verschiedene örtliche Umweltverhältnisse verursacht werden — nur sekundäre Bedeutung 
beigemessen wird.“ ®: Bei der Anwendung biologischer Begriffe auf Kulturprozesse ist also 
Vorsicht geboten, da letztere — wenn überhaupt — eigenen Gesetzen gehorchen. Aufgabe 
der Kulturwissenschaften ist es, diese Eigengesetzlichkeit mit eigenen begrifflichen Mitteln 
herauszuarbeiten und nicht durch Analogien zu verschleiern °", 

Jede der zahlreichen Kulturwissenschaften kann von sich aus Wesentliches zur Klärung 
der Entwicklungsprozesse beitragen. Formen und Stile der Sprache, der Musik, der 
bildenden Künste, der Religion, des Rechts usw. müßten in ihrer Entwicklung ver- 
folgt werden, freilich ohne den Entwicklungsprozessen ein vorgefaßtes Schema aufzudrän- 
gen, wie es das Entwicklungsdenken des 19. Jahrhunderts mit Vorliebe tat. Aus dem 
Erfahrungsschatz dieser Wissenschaften könnte die Ethnologie großen Nutzen ziehen, 
sowohl für die Entwicklungstheorie auf den betreffenden Gebieten der speziellen Ethnolo- 
gie wie auch für ihre allgemeine Theorie der Entwicklung. 


310 Goldschmidt, S. 98. 

311 Steward, Evolution, S. 313. 

312 In diesem Sinne meint auch Closs: „Die darwinistische Blockierung des Terminus Evolution auf 
den Zusammenhang des Menschen mit dem Tier hat gerade in der Ethnologie das Gespräch über 
Evolution sehr beeinträchtigt. In Wirklichkeit gehört nämlich in ihren Bereich ... die Voraus- 
setzung dieses Zusammenhangs gar nicht hinein, unterscheidet sich doch das Volkliche von Grund 
auf durch seine kulturhafle Prägung sowohl vom Kollektiv beim Tiere, als auch von jeder biolo- 
gischen ‚Stammesentwicklung‘ ... Anderseits ist freilich die Anerkennung evolutionärer Tendenzen 
auch in der menschlichen Sphäre sehr wohl selbst dann möglich, wenn man von einer anderen Welt- 
anschauung bestimmt ist...“ (Closs, Kulturhistorie, S. 4 f.). 
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Das gilt selbstverständlich auch für die Geschichte im engeren Sinne. Wir sahen, daß 
Kroeber, Thurnwald u. a. ihre Entwicklungstheorien zum großen Teil aus der Geschichte 
der antiken und modernen Hochkulturen abzuleiten suchten und keineswegs nur aus dem 
naturvölkischen Bereich. Besonders die Kulturgeschichte im herkömmlichen Sinne bietet 
ein breites Anschauungsmaterial für Entwicklungsprozesse dar (z. B. die Geschichte der 
Entdeckungen und Erfindungen), wie es der Ethnologie nicht ohne weiteres zur Verfügung 
steht, da ihr Material meist nur eine vergleichsweise geringe historische Tiefe aufweist. 

Ganz unentbehrlich für die ethnologische Entwicklungsforschung aber ist die sogenannte 
Vorgeschichte — eine ganz unzutreffende Bezeichnung für eine Wissenschaft, die sich 
schon rein quantitativ mit dem weitaus größten Teil der Menschheitsgeschichte beschäftigt; 
dagegen nimmt sich der Zeitraum seit dem Aufkommen der schriftbesitzenden Hochkul- 
turen wie eine kleine „Nachgeschichte“ aus. Aber auch qualitativ gesehen, haben sich in 
jenen gewaltigen „prähistorischen“ Zeiträumen zahllose Ereignisse von wahrhaft uni- 
versalgeschichtlicher Bedeutung vollzogen. 

Der Ethnologe muß also den Prähistoriker fragen, ob er hinter diesen universal- 
geschichtlichen Abläufen regelmäßige Entwicklungsprozesse erkennen kann. Welche Stel- 
lung nimmt der Prähistoriker zu den verschiedenen gedanklichen Modellen der Kultur- 
entwicklung? Welche Entwicklungsprozesse vollziehen sich kontinuierlich, welche sprung- 
haft? Kann man von Stufen der Entwicklung sprechen? Wieweit ist z. B. das Morgansche 
Stufenschema mit den heutigen Erkenntnissen und Kenntnissen der Vorgeschichte verein- 
bar? Auf welchen Gebieten lassen sich „Fortschritte“ in der Entwicklung beobachten, und 
wie vollziehen sie sich? Diese und viele andere Fragen kann der Ethnologe von sich aus 
nicht beantworten. 

Wir zeigten, daß die alten Evolutionisten, die marxistischen Ethnologen und teilweise 
die Kulturkreistheoretiker versucht haben, „vorgeschichtliche* Entwicklungsprozesse auf 
das völkerkundliche Material zu übertragen, um ihm die fehlende historische Tiefe zu ver- 
leihen. Daraus ergibt sich u. a. das Problem der phaseologischen „Gleichzeitigkeit“ bei 
historisch-geographischer Divergenz (z. B. eine heutige „jungsteinzeitliche“ Kultur in 
Afrika entspricht typologisch oder phaseologisch einer jungsteinzeitlichen Kultur in 
Europa; historisch besteht zwischen beiden jedoch ein Unterschied von vielen Jahr- 
tausenden). Diese „Phasenverschiebung“ ist nur eines der zahlreichen Entwicklungspro- 
bleme, die die Ethnologie gemeinsam mit der Prähistorie neu durchdenken müßte 3, 

Auch der Begriff und die Theorie des Kulturkreises sollte von beiden Disziplinen erneut 
überprüft werden. Der Prähistoriker Karl J. Narr meint dazu, daß die Konzeption des 
Kulturkreises in der Ethnologie nach wie vor einen heuristischen Wert beanspruchen 
könne: „Sein Hauptwert (als Mittel der Forschung) liegt ... darin, daß er überhaupt auf 
historische Zusammenhänge hinweist, deren Art und Zustandekommen ... ebenso wie ihre 
wirkliche Zeittiefe erst durch die Mitwirkung anderer Forschungsmittel und benachbarter 
Disziplinen ermittelt werden kann. Unter ihnen darf die prähistorische Archäologie als 
diejenige, die über das brauchbarste Chronologiesystem und damit über die solideste 
Grundlage für genetische Interpretationen verfügt, trotz der inhaltlichen Lückenhafligkeit 


313 Closs ist beizupflichten, wenn er postuliert: „Nur durch ein systematisches Hinüberarbeiten von 
der einen zur anderen Schwesterdisziplin in den Urzeitwissenschaflen, das ist von der Urzeitfor- 
schung zur kulturhistorischen Völkerkunde und umgekehrt, in solchen Dingen, wird sich allmäh- 
lich eine bessere Einsicht in den allgemeinen Kulturprozeß anbahnen“ (Closs, Kulturhistorie, S. 22). 
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und des trümmerhaflen Charakters ihrer Quellen einen bevorzugten Platz beanspru- 
chen.” 

Welchen eigenen Beitrag kann denn nun die Ethnologie zum Entwicklungsproblem 
leisten? Ihre Aufgabe sehe ich in erster Linie darin, die Differenzierung und die 
Korrelation der Entwicklung in den verschiedenen vielgestaltigen Kulturen zu unter- 
suchen. Als Vorbedingung für derartige Untersuchungen müßte ein methodisch exaktes 
Vergleichsverfahren erarbeitet werden, das es ermöglicht, die tatsächlichen Analogien in 
den Kulturerscheinungen der verschiedenen Völker nach einwandfreien „Formkriterien“ 
(Graebner) in Beziehung zueinander zu setzen. Es müßten also z. B. die strukturellen und 
funktionellen Gemeinsamkeiten und Verschiedenheiten herausgestellt werden, die zwi- 
schen den territorialen und familiären Gesellschaftsordnungen in den verschiedenen Kul- 
turen bestehen — etwa nach dem idealtypischen Verfahren Max Webers. Aus einem solchen 
systematischen Vergleich, wie ihn z.B. auch Schapera®"> vorschlägt, müßten sich Aufschlüsse 
sowohl über die Besonderheiten der Entwicklung wie auch über die generellen, möglicher- 
weise sogar über universale Kulturzüge gewinnen lassen. 

Ob die allgemeinen Züge nur auf eine historische oder „genealogische Verbindung der 
Kulturen“, auf Kulturkreise im Sinne des „Skeletts einer Wurzelkultur“ hinauslaufen, „die 
entwicklungsgeschichtlich älter ist als die aus ihr hervorgegangenen und in mehr oder min- 
der vielen Zügen von ihr divergierenden Einzelkulturen“, wie Narr glaubt, müßte sich 
erst noch erweisen °!°. Selbst wenn man bei einem solchen schematischen Abstraktionsver- 
fahren voraussetzt, daß alle allgemeinen Züge in den verschiedenen Einzelkulturen 
historisch miteinander „verwandt“ sind, d. h. auf irgendeine Weise voneinander oder 
von einer gemeinsamen „Wurzelkultur“ entlehnt wurden, bliebe zu erklären, wie die 
divergierenden Besonderheiten anders als durch selbständige Entwicklung entstehen 
konnten. Wenn man die Möglichkeit selbständiger Entwicklungen ganz ausschließt, dürfte 
es überhaupt keine Besonderheiten der Kulturen geben; dann müßte es seit Adam und Eva 
bei dem „Skelett einer Wurzelkultur“ geblieben sein, die sich uniform über die ganze Erde 
ausgebreitet hätte. (Im gedanklichen Grenzfall gäbe es dann überhaupt keine Kultur). 
Tatsächlich kennen wir jedoch keine zwei Kulturen, die miteinander völlig identisch sind. 

Jede Kultur hat also eine Eigenentwicklung durchgemacht. Es ist eine Frage für 
sich, die man nicht a priori entscheiden sollte, ob oder besser: wieweit diese Eigenentwick- 
lungen allgemeinen Entwicklungsgesetzen unterliegen — etwa nach dem „Prinzip der 
begrenzten Variationsmöglichkeiten“ (Mühlmann), dem von kulturkreistheoretischer Seite 
das „Prinzip der begrenzten Erfindungsmöglichkeiten“ entgegengestellt wird. Jedenfalls 
verdienen die Besonderheiten der Kulturentwicklung die gleiche Aufmerksamkeit wie die 
in verschiedenen Kulturen übereinstimmenden Gemeinsamkeiten — und zwar nicht nur, 
um dem historisch Einmaligen jeder Kultur gerecht zu werden, sondern auch unter ent- 
wicklungstheoretischen Aspekten. „Entlehnte“ Kulturgüter können z. B. nach einem vor- 
gegebenen „plattern of elaboration“ umgestaltet und weiterentwickelt werden, um dann 
in einem erneuten Ditfusionsprozeß andere Kulturen in ihrer Entwicklung zu befruch- 
ten®7, Dabei taucht natürlich auch die Frage nach der Korrelation von Entwicklungs- 
prozessen auf, die durch die Entlehnung einzelner Kulturgüter in den übrigen, mehr oder 
weniger interdependenten Bereichen der Kultur ausgelöst werden. Trotz des Phänomens 


314 Narr, Methodologische Grundprobleme, S. 192. 315 Schapera, S. 353 ff. 
316 Narr, Methodol. Grundprobl., S. 185. 317 Vgl. dazu Rands u. Riley, S. 274—295. 
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des „cultural lag“ (Ogburn, Mühlmann) gibt es genügend Fälle, in denen z. B. die Ein- 
führung einer neuen Anbautechnik die strukturelle Entwicklung von Siedlungs-, Gesell- 
schafts- und Eigentumsformen beeinflußte und umgestaltete. 

Wir dürfen — nicht zuletzt auf Grund der Erfahrungen aus unserem eigenen Kultur- 
kreis — annehmen, daß es gerade diese Eigenentwicklungen, die kulturellen Besonder- 
heiten sind, die teilweise (selektiv) von Volk zu Volk übertragen werden und im 
Laufe eines historischen Prozesses zum Gemeingut eines „Kulturkreises“ werden. Die 
Übertragung einer Besonderheit kann im rezipierenden Volk Entwicklungsvorgänge aus- 
lösen, die zu „konvergenten“ Erscheinungen in anderen Lebensbereichen führen. (Man 
denke z. B. an die Ausbreitung moderner Erfindungen auf den Gebieten der Energie- 
erzeugung, des Verkehrs- und Nachrichtenwesens usw., die zur „Entwicklungsstufe“ der 
Industriegesellschaft mit den Varianten der „kapitalistischen“ und „sozialistischen“ Pro- 
duktionsweise in den verschiedensten Ländern führten.) Entwicklung und Entlehnung sind 
also sehr komplexe, ineinander übergreifende Prozesse. 

Wie die Besonderheiten und Übereinstimmungen der Kultur-„Entwicklung“ (im all- 
gemeinsten Sinne) interpretiert werden, ist in jedem Falle eine sekundäre Frage, 
um die sich freilich der ganze Gegensatz zwischen „Evolutionisten“ und „Kulturhistori- 
kern“ dreht. Dieser Gegensatz besteht jedoch mehr in theoretischen Überspitzungen als in 
der Praxis der Forschungsarbeit: Die wenigsten „Evolutionisten“ haben die Möglichkeit 
und Bedeutung der geschichtlichen Übertragung von Kulturgütern geleugnet, und kein 
„Kulturkreistheoretiker* hat das Vorkommen von „inneren“ Entwicklungsprozessen 
gänzlich übersehen. Beide Richtungen haben die Akzente verschieden gesetzt und ihre 
Theorie vereinseitigt, was allerdings in den Forschungsergebnissen zu fragwürdigen Ver- 
zeichnungen führte. Die Entwicklung der ethnologischen Forschung hat gezeigt, daß es 
nicht angeht, a priori die eine oder andere Erklärung als die ausschließlich mögliche 
zu behaupten und der Gegenseite die gesamte Beweislast für ihre Theorie aufzubürden. 
Ebensowenig geht es an, diese Fragen einfach beiseite zu schieben, wie das heute vielfach 
geschieht — nicht nur von seiten der „Funktionalisten“. 

Gerade die funktionalistische, ganzheitliche Betrachtungsweise der Kultur dürfte sich 
für die Frage nach der Korrelation, nach den Zusammenhängen zwischen der Ent- 
wicklung der einzelnen Lebensbereiche als unentbehrlich erweisen. Das ist freilich nicht 
möglich, solange der Funktionalismus die Kulturen als vereinzelte Systeme einer „prä- 
stabilierten Harmonie“ ohne geschichtliche Tiefe und Abhängigkeit von anderen Kul- 
turen betrachtet. Nur im kulturvergleichenden Verfahren kann die Ethnologie eine Ant- 
wort auf die Frage suchen: Wie weit geht die „Eigengesetzlichkeit“ der einzelnen Lebens- 
bereiche bzw. ihre innere Abhängigkeit voneinander? In welchen Fällen läßt sich nach- 
weisen, daß die Entwicklung der wirtschaftlichen Verhältnisse bestimmte gesellschaft- 
liche Formen und deren Wandel bedingte? Korrelationsstatistische Verfahren, wie sie z. B. 
von T'ylor®'®, Hobhouse®"? und neuerdings von Murdock®° angewandt wurden, haben 
zwar den Vorzug der Exaktheit aufzuweisen, doch wird diese Exaktheit oft nur vor- 
getäuscht, weil ihnen neben anderen Mängeln der Nachteil anhaftet, daß sie die ver- 
wickelten historischen und funktionalen Besonderheiten des Einzelfalls schematischen Ab- 


918 Tylor, passim; vgl. auch ders. in: Journal of the Royal Anthrop. Institute 18 (1889) S. 245 ff. 
91% L.T. Hobhouse, Material Culture and Social Institutions of the Simpler Peoples (London 1915). 
320 Murdock, Social Structure, passim; ders., World Ethnographic Sample, S. 664 ff. 
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straktionen opfern müssen. Erfolgversprechender dürften idealtypische Einzelfall- und 
Vergleichsstudien nach dem Verfahren Max Webers sein. 

Dazu bedarf es einer Abkehr von jedem Schematismus und Begriffsrealismus und einer 
entschiedenen Hinwendung zur Empirie, zur Beobachtung und Befragung des Tatsachen- 
materials, aus dem heraus die Begriffe erarbeitet werden müssen. In 
dieser Hinsicht sind die modernen Ethnologen gegenüber den alten Evolutionisten im 
unverdienten Vorteil: Sie können ihre Theorien auf einer viel solideren Material- 
grundlage und auf sehr viel differenzierteren Einzeluntersuchungen aufbauen. Insofern 
bietet die Ethnologie selbst ein Beispiel für den „Fortschritt“ und die „Entfaltung“ sach- 
licher Kenntnisse. Auf Grund dieser Kenntnisse ist man zur Einsicht gelangt, daß der 
Entwicklungsgedanke nicht in der ursprünglichen, „primitiven“ Form aufrechtzuerhalten 
ist, sondern eine sehr detailliertes Studium von zahlreichen Einzelfragen erheischt. Dabei 
müßten sämtliche methodischen Richtungen der Ethnologie und andere Disziplinen zu- 
sammenwirken. 
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